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RESUMO 
 
Este estudo tem como objetivo geral mostrar a relação entre macrocosmo e 
microcosmo, especialmente em sua constituição física e psíquica. De maneira 
mais específica, a pesquisa pretende examinar a causa do cosmo e do homem 
(Demiurgo); a causa da constituição física do cosmo e do homem (Demiurgo e 
deuses menores); a constituição psíquica do cosmo e do homem (Alma do 
Mundo, alma humana e sua partição); o desequilíbrio entre cosmo e homem e 
suas consequências (doença, envelhecimento e morte). Para tanto, abordaremos 
o estudo do Timeu, o diálogo em que Platão destaca a unidade corpo-alma, 
sendo analisada a formação do cosmo e da Alma do Mundo em primeiro lugar (T. 
29d-40d; 47e-69a) e, logo em seguida, a constituição do homem, como reflexo do 
cosmo (T. 40d-47e, 69a-81e) e a formação da alma humana. A fim de dar 
consecução ao objeto da pesquisa adotar-se-á como metodologia de estudo um 
procedimento monográfico ancorado em pesquisa bibliográfica.  
 
Palavras-chave: Platão. Timeu. Cosmologia. Psicologia. Fisiologia. Ética.  
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1 INTRODUÇÃO 
 
Este trabalho aborda o estudo do Timeu (a partir deste ponto da pesquisa designado 
apenas por T.), sem a pretensão de analisar a obra em sua inteireza. Nesse diálogo, 
Platão destaca a unidade corpo-alma, sendo analisada a formação do cosmo e da 
Alma do Mundo em primeiro lugar (T. 29d-40d; 47e-69a) e, logo em seguida, a 
constituição do homem, como reflexo do cosmo (T. 40d-47e, 69a-81 e). 
A relação homem-natureza e a relação corpo-alma sempre foi alvo de interesse dos 
filósofos ao longo da história humana, estabelecendo-se uma mútua influência entre 
filosofia e medicina. Influência essa que se estendeu ao longo dos séculos, até a 
estruturação do modelo biomédico surgido a partir do influxo do pensamento 
cartesiano que, com sua característica dicotômica e reducionista, introduziu a 
separação corpo-mente, assim como homem-natureza. 
O trabalho de vários pensadores levou ao desenvolvimento, na antiga Grécia, de 
uma nova visão sobre a natureza, estabelecendo no século V a.C. uma postura 
crítica perante os fenômenos, o que contribuiu para o surgimento de um olhar 
diferenciado do homem sobre si mesmo, modificando sua atitude perante a 
realidade que o cercava.  
Na fase arcaica, o pensamento cosmogônico de fundamentação religiosa e mítica 
considerava a doença humana uma consequência de ações divinas ou 
sobrenaturais, orientando assim uma medicina empírica que atuava basicamente 
sobre os sintomas. Essa prática prevaleceu durante muitos séculos na Grécia e aos 
poucos foi cedendo lugar a uma cosmologia em que a razão passa a ser o 
referencial para a compreensão do homem e do universo, o que se refletiu também 
no modo de perceber a interação corpo-alma. 
A reflexão a respeito da relação corpo-alma ocupa um lugar de destaque no 
pensamento platônico, seja ligado a um enfoque filosófico, seja a partir das questões 
relacionadas à saúde-doença do ser humano. De acordo com Frias (2005, p. 86), “O 
interesse de Platão pelo estudo do Universo liga-se ao conhecimento que dele 
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possa derivar para a compreensão do homem e para uma melhor organização da 
sociedade humana”.  
Timeu, personagem do homônimo diálogo platônico, afirma que o conteúdo do seu 
relato sobre a formação do Universo é da ordem do mito e da verossimilhança, em 
outras palavras, é um “mito verossímil” (eikos logos ou eikos mythos).1 Com essa 
observação ele ratifica que o que for descrito estará sob os limites da natureza 
humana e, portanto, manterá a marca da inexatidão. Porém, é importante prestar 
atenção ao modo de interpretação do adjetivo “provável” (eikos) e ao termo “mito” 
(mythos), que várias vezes é substituído pelo termo logos. De acordo com Carone, 
A primeira vista, Timeu meramente parece dizer que seu relato empresta 
seu caráter da natureza de seu assunto: é provável (eikos), somos 
informados, visto que seu objeto, o mundo sensível, é uma cópia (eikon) 
das realidades inteligíveis. Por conseguinte, nosso discurso sobre o 
universo mutável não pode pretender ter a mesma exatidão, estabilidade e 
força epistêmica que têm os discursos que dizem respeito às Formas 
(CARONE 2008, p. 45). 
Segundo Luc Brisson (2011, p. 61), “o Timeu é uma obra de cosmologia, já que nele 
há um modelo de universo físico, e Platão fez de sua explicação cosmológica um 
relato mítico”. Frias (2005) alerta que mesmo que essa cosmologia presente no 
Timeu tenha semelhança com as composições míticas, ela contém rigoroso 
conhecimento da ciência antiga. Assim, o texto platônico reúne ciência e mito, uma 
vez que através da linguagem peculiar do mito o filósofo está transmitindo o que há 
de mais recente em termos de conhecimentos na época, seja na astronomia, na 
física, na matemática, na medicina e, sobretudo na antropologia. Através do mito, 
Platão expõe o caráter hipotético do conhecimento, mostrando as limitações 
inerentes à condição humana, não sendo o mito uma antítese da razão.  
O diálogo oferece primeiramente uma descrição da origem e da constituição do 
cosmo. Logo em seguida, de maneira semelhante, descreve a formação do homem 
até sua corrupção. Ambos são entes vivos e racionais, constituídos por um corpo e 
uma alma. A ligação entre o cosmo e a Alma do Mundo é imperecível, o que difere 
este último do ser humano, uma vez que o conjunto corpo-alma no homem é 
transitório e se corrompe quando ocorre a morte (SIQUEIRA; SCHRAMM, 2004). 
                                                     
1 As palavras gregas são transliteradas conforme as Novas Normas de Transliteração, publicadas na 
Revista de Filosofia Archai n. 12, p. 193-194 e disponíveis em: 
htpp://periódicos.unb.br//índex.php/archai/article view /101497457. 
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Platão lança mão no Timeu de um tipo de conhecimento que ele designa no Fédon 
como “investigação sobre a natureza”, já iniciada pelos filósofos ao longo dos 
séculos VI e V a.C., como reconhece o filósofo ateniense. Esse tipo de saber 
envolve algo maior do que na contemporaneidade se entende como a expressão 
“ciência da natureza”. Brisson e Macé (2011, p.102) explicam que “o termo physis 
designa no grego o princípio que preside ao nascimento e ao desenvolvimento de 
todas as coisas, tanto o céu e sua ordem, quanto a terra, os seres vivos, entre os 
quais o homem e as sociedades em que eles se reúnem”.  
Partindo do trabalho de seus antecessores, no qual o entendimento do cosmo inclui 
a elucidação da origem do universo, do ser humano e da comunidade política, 
Platão respeita os princípios fundamentais da tradição, contudo, seu escrito se 
diferencia daqueles realizados pelos poetas e pelos filósofos pré-socráticos, de um 
lado pela extensão de sua obra e de outro, pela riqueza de detalhes que a 
caracterizam. Além disso, os filósofos do passado não usam o conceito de techne 
para justificar a existência da natureza ordenada, o kosmos. Corrigindo o que 
considera uma falta no relato dos antigos, Platão mostra que o cosmo nasceu e tem 
corpo. Assim sendo, é preciso admitir a presença de uma ou mais causas exteriores 
ao cosmo. Por essa razão, o filósofo introduz uma figura simbólica e de grande 
influência no Timeu, o Demiurgo, artesão do cosmo, que com os olhos fixos nos 
modelos eternos e imutáveis, molda o cosmo mantendo o respeito aos princípios 
racionais de acordo com a ordem matemática de um lado e com a ordem do tempo 
de outro.  
Para justificar a diferença entre as Formas Inteligíveis e os Entes Sensíveis, Timeu 
acrescenta um segundo princípio, a Chora, enquanto o Demiurgo representa a 
inteligência teleológica, a Chora é invisível e amorfa. Ela representa o espaço e o 
lugar no qual se dá a manifestação dos entes. 
A continuação incessante dos ciclos da vida e o movimento constante dos corpos 
celestes são duas manifestações surpreendentes da vida do cosmo. Visto que não 
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existe realidade fora do cosmo, o mesmo, através da Alma do Mundo, é responsável 
pelo próprio movimento e pela vida que o anima.2 
Todavia, não é apenas pelo movimento do cosmo e da ordem matemática das 
revoluções celestes que a Alma do Mundo é encarregada. Segundo Platão, ela é 
dotada de um movimento em torno de si mesma, circular, de maneira que toda vez 
que “ela entra em contato com algo cujo ser é divisível ou com algo cujo ser é 
indivisível, um movimento a atravessa inteira e ela diferencia se o objeto com o qual 
ela entra em contato é da ordem do idêntico e de que ele difere” (T. 37a-b). Esse 
movimento diacrítico está na origem do processo do conhecimento. 
A capacidade de conhecer é transmitida da Alma do Mundo através do universo 
inteiro até as almas racionais dos homens, as quais são constituídas de acordo com 
os mesmos ingredientes e as mesmas modalidades da Alma do Mundo (T. 49d-44c). 
É somente após ter dotado os homens da alma racional que o Demiurgo deixa o 
restante da formação dos mesmos aos deuses menores e auxiliares e abandona 
literalmente o cosmo assim constituído, deixando para a Alma do Mundo a tarefa de 
manter nos limites do possível a ordem impressa à mais bela obra viável. 
Na última parte do Timeu, Platão apresenta uma verdadeira fisiologia médica com a 
descrição das formações anatômicas e dos ciclos fisiológicos, além da abordagem 
de vários tipos de doença, seja no corpo, seja na alma, não faltando espaço para as 
ponderações terapêuticas. Ele ainda aborda a formação da espécie humana e o 
funcionamento do corpo humano. No entender de Ivan Frias (2001, p. 112), “O 
conceito de doença no Timeu, diz respeito a um desequilíbrio alma e corpo. A saúde 
do corpo depende da saúde da alma e vice-versa”.  
É necessário destacar que, mesmo que algumas teorias platônicas acerca da saúde 
humana em seu conjunto corpo-alma sejam inovadoras para a época e até mesmo 
para a época contemporânea, Platão não é o criador da arte médica da Antiguidade. 
Acerca destas questões, certamente Platão enxergou com clareza na escuridão de 
sua época, mas o desenvolvimento do pensamento platônico tem como fundamento 
as teorias já elaboradas pelos filósofos e médicos Alcméon de Crotona e 
                                                     
2 Não há uma unanimidade acerca da questão da alma automotora fora do Timeu. Para 
aprofundamento ver Carone, 2008. 
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Empédocles de Agrigento, antecessores de Hipócrates, considerado o verdadeiro 
fundador da medicina racional (FRIAS, 2005). 
As doutrinas médicas já no século IV a.C. influenciaram os filósofos e sabe-se que 
Platão não ficou surdo a estas sugestões. O filósofo não só tinha conhecimento dos 
tratados médicos, assim como incorporou em seus diálogos uma parte das teorias, 
dos princípios relativos à ética e do método que essas obras continham, 
percebendo-se em suas obras a influência que recebeu da leitura dos textos 
médicos. De acordo com Frias (2005, p.12), “Platão faz uma síntese dessas 
doutrinas: no Timeu, além de descrever os ciclos fisiológicos da respiração e da 
nutrição, o filósofo mostra como se dá a ligação entre o corpo e a alma e onde se 
fixam os laços da vida”. 
Observa-se a atualidade da obra de Platão no que diz respeito às questões médicas 
e ao que concerne ao processo saúde-doença do ser humano, com destaque para a 
ideia de saúde ligada à harmonia entre a parte e o todo, entre corpo e alma, 
colaborando para um agir mais reflexivo no que diz respeito à medicina. 
Esta é a razão que justifica a parte conclusiva dessa dissertação, na qual se 
interroga acerca da possibilidade de resgatar algumas reflexões do filósofo para a 
prática da medicina contemporânea.3  
Batista e Schramm (2004, p. 7) lembram que: 
Refletir sobre o fazer médico, eis uma perspectiva da maior importância em 
uma sociedade laica e plural. Procedendo assim à moda platônica abre-se 
um caminho para a construção de uma prática mais condizente com as 
necessidades humanas voltadas para a amplidão de suas possibilidades, 
mas também ciosa em relação aos limites das suas próprias mãos e dos 
meios por ele utilizados e aperfeiçoados, representados pela arte de curar e 
cuidar. 
Essa persuasão acerca do valor do pensamento platônico para a medicina 
contemporânea é corroborada pela declaração da Organização Mundial da Saúde 
(2013): 
A saúde de um indivíduo é o resultado da interação entre seu patrimônio 
genético, os seus comportamentos, o ambiente físico e a sociedade em que 
                                                     
3 Aprofundaremos a questão do interesse da obra platônica para a medicina no apêndice. 
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ele vive. Nesse sentido uma boa saúde é um recurso para o 
desenvolvimento social, econômico e pessoal e uma dimensão importante 
da qualidade de vida, portanto deve ser apreendida e promovida. 
As etapas desse trabalho são marcadas pelas divisões do texto platônico. 
Inicialmente, optou-se por apresentar os princípios norteadores do diálogo platônico, 
em seguida serão detalhados os princípios físicos da natureza e do homem, 
mostrando como a constituição física e psíquica do cosmo é voltada para a 
compreensão e o bom desenvolvimento do homem e da cidade. Na seção seguinte 
da pesquisa se concentrará a atenção na natureza biológica do homem e na relação 
entre essa natureza e a alma. A seção propriamente antropológica é a seção 41d4 
até 44c4 e, numa forma mais desenvolvida, 69a-92c. Esta seção tem a característica 
de desenvolver vários assuntos que se encontram apenas citados na parte anterior, 
em particular em relação à cooperação entre alma e corpo. Na parte final do trabalho 
serão destacados os tipos de doença que podem afetar o homem, suas causas e os 
possíveis cuidados. O apêndice será dedicado à importância das reflexões 
platônicas para a concepção holística da saúde humana. Utilizando-se da divisão da 
obra platônica proposta por Natali (2003) e aceita por Lisi4 (2005), esta pesquisa 
tratará dos seguintes pontos: 
a) princípios norteadores do Timeu; 
b) a constituição física do cosmo e do homem;  
c) a natureza biológica do homem e a união corpo-alma e 
d) as doenças humanas.   
 
 
 
 
                                                     
4 Lisi (2005) esclarece que a cosmogonia do Timeu se fundamenta sobre três aspectos: 
primeiramente o que leva em conta o trabalho da razão (47e) que evidencia a limitação do mundo. No 
segundo ponto se destaca a ajuda do segundo preceito na elaboração do mundo, que é o espaço 
(Chora) ou nutriz e que acolhe em si a restrição da forma (47e-69c). O terceiro aspecto em questão 
narra a mistura do limite e do ilimitado, de acordo como ele ocorre no ser humano (69c-92c), o que 
abrange grande parte do diálogo.  
11 
 
2 OS PRINCÍPIOS NORTEADORES DO TIMEU 
 
2.1 A COLOCAÇÃO DO TIMEU NO INTERIOR DO CORPUS PLATONICUM 
 
O Timeu é um diálogo que, pela quase totalidade dos exegetas, é considerado um 
texto da época tardia de Platão. Porém, esta posição foi colocada em dúvida por G. 
E. L. Owen numa publicação de 1953, The place of the Timaeus in Plato’s dialogues, 
que saiu na revista “Classical Quarterly”. O autor antecipou a publicação do diálogo 
ao período da maturidade do filósofo grego, logo depois da publicação da República.  
A razão desta deslocação foi justificada pelas seguintes razões: a) pelo estilo 
literário da redação que, de acordo com o autor, lembra o estilo da República; b) 
pelo caráter científico, visto que as reflexões astronômicas que o autor expõe no 
diálogo não poderiam ser expressas após a chegada à Academia de Eudoxo em 368 
a.C.; c) e pelo caráter político da obra, sendo as ideias defendidas no Timeu mais 
próximas das ideias políticas da República e mais afastadas das ideias do Político.  
Os argumentos expostos foram criticados ponto a ponto por Christopher Gill, e 
anteriormente por Cherniss, no escrito Plato and Politics: the Critias and the 
Politicus, publicado em “Phronesis” em 1979. No entanto, há ainda um argumento 
forte na crítica de Owen à colocação tardia do diálogo, isto é, a teoria das Ideias na 
versão exposta no Timeu. Com efeito, a teoria presente neste último escrito não 
sofreu as modificações que a mesma sofreu nos diálogos que vieram após as 
críticas do Parmênides e se alinha à teoria standard conhecida através do Fédon e 
da República. Como esclarece Francesco Fronterotta (2015, p. 19-20) na Introdução 
à tradução com comentário do Timeu  
A partire dal Parmenide e dalle obiezioni mosse da Parmenide alla versione 
classica della teoria delle idee, emergerebbe con una netta cesura un nuovo 
orientamento: le idee, non più considerate come enti realmente esistenti e 
caratterizzati da un preciso statuto ontologico, sarebbero invece concepite 
come semplici paradigmi del linguaggio, strumenti a priori per definizione del 
significato delle parole. In tal caso, [...] il Timeo potrebbe difficilmente 
appartenere all’ultima fase della riflessione di Platone. 
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Porém, de acordo com Fronterotta, a hipótese não se justifica, pois não é 
fundamentada a partir de dados objetivos, mas apenas de acordo com certa 
interpretação pessoal de Owen, o qual interpreta o diálogo a partir da concepção 
lógico-analítica que caracteriza seus próprios estudos. A interpretação lógico-
analítica de Owen acerca deste ponto específico da questão foi, por sua vez, 
criticada por Cherniss já num artigo de 1957. 
Atualmente, a maioria dos intérpretes e estudiosos do texto platônico concordam 
com a manutenção do mesmo na fase tardia do filósofo e apostam que a obra foi 
escrita entre 360 e 350 a.C., após o Teeteto, o Parmênides e o Sofista 
(FRONTEROTTA, 2015, p. 21). 
 
2.2 TIMEU: ENTRE FÍSICA E POLÍTICA5 
 
O Timeu é considerado desde a antiguidade um diálogo Peri physeos, logo, um 
diálogo consagrado ao estudo da natureza.  
Assim sendo, desde os primeiros comentários da obra platônica na antiguidade se 
tornou difícil encontrar uma relação entre o Prólogo (17a-27b), o qual manifesta 
preocupações éticas e políticas, e o restante do texto que, pelo contrário, é 
evidentemente “físico”. Vários exegetas, na Antiguidade, assim como na época 
contemporânea, optaram por não levar em conta o Prólogo. 
Já Aristóteles cita o diálogo apenas nas obras cujo assunto é tipicamente o estudo 
dos entes naturais: De Caelo, De Generatione et Corruptione, Physica e nas obras 
psicológicas, De Anima e Parva Naturalia. Não há passagens das obras éticas ou 
políticas em que o filósofo mencione o Timeu.  
Na classificação das obras platônicas do gramático Trasillo, o Timeu é considerado 
physikos (Diógenes Laércio, III 60). A mesma interpretação foi deixada em herança 
pela tradição que vai de Cícero à época da Renascença (NATALI, 2003, p. 225-226).  
                                                     
5 Para a redação desta seção somos devedores do trabalho de Barbara Botter. Ver Botter no prelo. 
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Na verdade, a interpretação física do Timeu é apenas uma parte de sua história. 
Com efeito, a longa e complexa introdução ao mesmo diálogo, na qual o autor 
retoma alguns assuntos importantes da República, abre as portas para uma nova 
leitura e exegese do escrito.  
Os comentários neoplatônicos do diálogo, entre os quais se destaca o Comentário 
de Proclo, consideram o Prólogo uma revisitação simbólica da cosmologia. Proclo 
afirma que há uma correspondência entre a constituição da cidade perfeita 
apresentada na República e as produções realizadas pelo Demiurgo, justificando 
assim a presença dos dois assuntos aparentemente muito afastados um do outro. 
Na época contemporânea, comentadores como Taylor e Ritter justificam o Prólogo 
como uma introdução não apenas ao Timeu, mas à trilogia dos diálogos, Timeu, 
Crítias e o planejado Hermócrates, e, especialmente, como uma introdução ao 
Crítias (NATALI, 2003, p. 226). 
Diferente das posições anteriores é a colocação de Cornford (1997). O autor não se 
sente incomodado pelo caráter político do Prólogo e justifica o restante do diálogo 
como uma fundamentação cosmológica à ética e à política já descritas na República. 
Como na República, há uma analogia entre a constituição da cidade e a constituição 
da alma, assim também no Timeu há uma analogia entre a constituição do cosmo e 
a constituição do homem.  
Conforme o relato de Cornford (1997, p. 6): 
The Republic had dwelt on the structural analogy between the state and the 
individual soul. Now Plato intends to base his conception of human life, both 
for the individual and for society on the inexpugnable foundation of the order 
of the universe. The parallel of macrocosm and microcosm runs through the 
whole discourse”. […] “By way of preface, Timaeus is to recount his myth of 
creation, ending with the birth of mankind. The whole movement starts from 
the ideal world of the Demiurge and the eternal Forms, descending thence to 
the frame of the visible universe and the nature of man, whose  further 
fortunes Crítias will ”take over” for his history. Looking deeper, we see that 
the chief purpose of the cosmological introduction is to link the morality 
externalized in the ideal society to the whole organization of the world. 
Se a posição de Cornford for a mais correta, parece que é justamente o homem o 
fundamento estrutural de ambas as obras de Platão, República e Timeu, visto que é 
o elemento em vista do qual Platão realiza a descrição da constituição do cosmo no 
14 
 
Timeu, e justifica a hipótese da constituição política ideal na República. O homem, 
de acordo com a interpretação deste estudo, é o “in vista de que” Platão pensa tanto 
a cidade quanto a cosmologia. Por isso, nesta pesquisa, a interpretação de Cornford 
é considerada entre as mais fecundas, visto que o intérprete se esforça não só em 
conceber a ligação entre física e política, mas também em fornecer a 
fundamentação ao aspecto moral presente em todas as obras de Platão. 
Entende-se que a interpretação de Cornford é a mais fiel à concepção antropológica 
da Grécia clássica, na qual é desconhecida a ideia de homem enquanto sujeito 
individual e pessoa inaugurada pela tradição cristã. A cultura cristã ressaltou o 
conceito de indivíduo, de “eu”, pelo qual a salvação da alma é o aspecto mais 
relevante da vida humana. Para os gregos da época de Platão, o indivíduo não tem 
valor algum. O valor do indivíduo se encontra no fato de estar inserido no interior da 
comunidade, na Polis. O sujeito é a cidade, e os indivíduos recebem reconhecimento 
apenas enquanto membros da comunidade, enquanto cidadãos. O grupo é o 
fundamento da vida e o indivíduo encontra a sua própria realização no interior da 
comunidade. Aristóteles ressalta que o homem é animal social (zoon politikos). Se 
não estiver em comunidade é fera selvagem ou divindade. A esfera social é anterior 
à esfera individual. A mesma identidade que o indivíduo reivindica para si mesmo é 
o resultado e o fruto da relação e do reconhecimento da comunidade. A identidade é 
uma doação que a comunidade faz aos seus membros.  
Os gregos pensavam a natureza como aquele pano de fundo imutável que nenhuma 
divindade ou ser humano fez. A tarefa do homem é a de contemplar a natureza. A 
partir da contemplação da natureza, o homem faz as leis para a boa condução da 
cidade e para a direção adequada da alma (BOTTER, no prelo). 
De acordo com Natali (2003) esta interpretação é confirmada também a partir de 
uma leitura atenta do mesmo Prólogo. Na página 17c1-2, Sócrates convida os 
interlocutores a conversar, mas o pedido é logo adiado pelo resumo que ele mesmo 
faz do assunto anterior acerca da cidade melhor e dos homens que seriam mais 
aptos a habitá-la (T. 17c1-2). No final do relato de suas lembranças Sócrates 
conclui: 
Porventura querem ouvir agora o que diz respeito ao Estado que 
descreveremos a aos sentimentos que eu possa nutrir em relação a ele. 
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Parecem-me ser semelhantes aos de alguém a que, ao contemplar animais 
belos, representados em pinturas ou efetivamente vivos, mas a descansar, 
sobrevém o desejo de vê-los em movimento e a exercitar, como numa 
competição alguma das capacidades que parecem ser próprias dos seus 
corpos. É isso mesmo que eu sinto em relação à cidade que descrevemos. 
De fato, com prazer ouviria de alguém o relato sobre as disputas que uma 
cidade trava as que ela mantém contra outras cidades, a forma correta 
como chega à guerra e como, no seu decurso, se apresenta de acordo com 
a sua educação e formação não só nas práticas de combate como também 
na negociação de tratados com as outras cidades. Reconheço Crítias e 
Hermócrates, que eu próprio não serei capaz de elogiar os homens e a 
cidade convenientemente. E esta minha posição nada tem de 
surpreendente: pelo contrário, mantenho a mesma opinião em relação aos 
poetas antigos e contemporâneos. Não é que eu desconsidere a estirpe dos 
poetas, mas é perfeitamente evidente que a raça dos imitadores imitará com 
facilidade e de modo excelente aquilo em que foi educada; porém torna-se 
difícil para qualquer um imitar bem o que não pertence a sua educação, 
sendo ainda mais difícil se a imitação for feira por meio de palavras (T. 
19b3-d1. Tradução de E. Bini). 
O inteiro resumo de Sócrates remonta a situações ocorridas na República e até 
algumas expressões remontam a expressões do diálogo em dez livros. O que 
importa a Sócrates no Timeu é receber uma descrição, até fictícia, do tipo de vida 
que poderia representar a cidade perfeita. Crítias vai além do que é o pedido 
socrático, pois promete relatar não apenas um mythos, mas trazer uma lembrança 
histórica da Atenas perfeita. Este relato lhe foi transmitido pelos antepassados, cuja 
linha genealógica remonta a Sólon. Positivamente surpreendido pelo inesperado 
presente, Sócrates destaca a importância de se tratar de um relato histórico, visto 
que o conteúdo dos livros IV-VI da República tinha deixado perplexidades acerca da 
possibilidade de realização da cidade que tinha sido descrita. Após uma breve 
conversa com os presentes, Crítias confirma a vontade de satisfazer e agradecer a 
Sócrates através de seus discursos, e para tanto, cada um dos interlocutores terá o 
encargo de realizar uma parte do “banquete de discursos” que, pela ocasião, foi 
planejado para homenagear Sócrates. Especificamente, Timeu, especialista em 
assuntos físicos, se ocupará da gênese do cosmo até a aparição nele dos homens. 
Crítias, logo depois, retomará o discurso do Timeu e o levará até o final descrevendo 
a história da Atenas arcaica e do estilo de vida que consentiu aos seus cidadãos 
aproveitar uma época de ouro. 
Como destaca Natali (2003), e antes dele Rivaud (1928 apud Natali, 2003) na obra 
Étrudes platoniciennes I: le système astronomique de Platon. In: Revue d’ Histoire 
de la Philosophie, mesmo que o discurso de Timeu tenha, ao longo dos séculos, 
adquirido um estatuto autônomo no interior da tríade Timeu - Crítias - Hermócrates, 
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aquele mesmo discurso é também instrumental com relação ao restante do projeto, 
e o objetivo de Timeu continua sendo antropológico, além do inegável valor físico de 
seu relato. No interior do discurso de Timeu, há várias páginas consagradas à 
antropologia, especificamente, 41d4 até 47e2 e, em seguida, de 61c4 até o fim do 
texto. De acordo com Natali, é exatamente o discurso de Timeu que deixa aparecer 
a relação firme que há entre física e política. E o interesse pelo homem é o diapason 
que permite relacionar, por sua vez, cosmologia e política. Logo, a estrutura da 
filosofia platônica é holística constituindo uma união entre cosmo, homem e cidade, 
cada um deles ligado ao anterior e dele dependente. 
No Timeu, Platão se vale de uma forma de conhecimento que, de um lado depende 
da tradição pré-socrática anterior e, de outro, se afasta dela. O diálogo, com efeito, 
abrange tanto um tipo de pesquisa que o filósofo no Fédon 96a8 designa como 
“investigação sobre a natureza” (Peri physeos historian) e que ele reconhece ter sido 
iniciada pelos filósofos anteriores, quanto uma pesquisa relativa ao homem, suas 
características físicas e as condições que devem ser realizadas para que o homem 
possa viver e agir na cidade ética e politicamente perfeita, cujo modelo idealizado foi 
objeto da República.  
A investigação acerca da natureza é um tipo de conhecimento que foi inaugurado 
nos séculos VI e V a.C., mas já naquela época a expressão abrangia um âmbito 
maior do que na época contemporânea se entende como “ciência da natureza”. De 
acordo com Brisson e Macé (2012, p. 102):  
O termo physis designa no grego antigo o princípio que preside ao 
nascimento e ao desenvolvimento de todas as coisas, tanto o céu e sua 
ordem quanto a terra, os seres vivos, entre os quais os homens e as 
sociedades em que eles se reúnem.  
É evidente que os antigos pensadores reuniam, numa única pesquisa, um conjunto 
de entes que hoje costumamos distribuir em mais de uma ciência. Quando Platão se 
aproxima desse tipo de pesquisa, o propósito dele é descrever o nascimento do 
homem, da sociedade e de sua organização (T. 27a2-b6). 
De um lado, como foi dito, Platão se aproxima dos antecessores, pois, desde 
Hesíodo, os autores seguem um esquema tripartite, no qual a compreensão do 
cosmo inclui a explicação da origem do universo, do ser humano e da comunidade 
17 
 
política, isto é, se articula “numa cosmogonia, numa antropogonia e numa 
politogonia” (FRONTEROTTA, 2005, p. 3). 
Platão respeita este esquema na medida em que o Timeu retoma o projeto político 
apresentado por extenso na República e resumido nas primeiras linhas do diálogo 
(T. 17c-19c). Ele o dilata até abranger a educação, e a constituição dos homens, 
seguido da indagação da origem e da condição do universo e dos entes que vivem 
no cosmo.  
Como explica Fronterotta em sua Introdução à tradução italiana do Timeu, o diálogo 
se encaixa numa trilogia, junto com o Crítias, diálogo que permaneceu inacabado, e 
o Hermócrates, diálogo que não foi redigido, no qual Platão pretende fornecer uma 
justificação exaustiva da fundação da cidade perfeita.  
Para legitimar a existência da Kallipolis, a cidade bela e justa da República, o filósofo 
examina em primeiro lugar a constituição dos homens que irão habitar a cidade e, 
avançando no caminho, o princípio, a composição e a estrutura do universo em sua 
inteireza. Apenas se houver equilíbrio e harmonia entre o cosmo e seus habitantes é 
que será possível estabelecer as bases da cidade perfeita, constituída de acordo 
com o modelo do cosmo descrito como fruto do trabalho artístico e finalizado do 
divino Demiurgo (FRONTEROTTA, 2003, p. 10-11). 
Logo, mesmo respeitando as principais prescrições da tradição, o diálogo de Platão 
se distingue das obras dos poetas e dos filósofos pré-socráticos pelo menos por 
duas razões: a primeira é a amplitude da obra platônica e a minúcia de particulares 
que o caracterizam. No “Banquete de discursos” (T. 27b8: ton logon hestiasin) com o 
qual Timeu e Crítias obsequiarão Sócrates, em troca daqueles que o filósofo 
ofereceu para eles no dia anterior: 
[...] Timeu, por de nós ser o mais entendido em astronomia e o que mais se 
empenhou em conhecer a natureza do mundo, deveria ser o primeiro a 
falar, começando pela origem do mundo e terminando na natureza do 
homem, ao passo que Crítias, no homônimo diálogo, “Depois dele, serei eu, 
como se dele tenha recebido os homens gerados pelo seu discurso e de ti 
um certo número de homens educados de forma particularmente apurada. 
Então, de acordo com as palavras e a lei de Sólon, depois de os trazer à 
nossa presença, como se estivessem perante juízes, fá-los-ei cidadãos 
desta cidade, como se fossem os Atenienses de outrora, cuja existência 
permanece esquecida e foi agora desvelada pelo testemunho dos escritos 
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sagrados. Daqui em diante farei o meu discurso como se na verdade se 
tratasse de cidadãos e de Atenienses” (T. 27a-b).6 
A segunda razão que afasta a obra platônica das obras de seus antecessores e 
também das contemporâneas concepções de filosofia natural é que tanto Platão 
quanto Aristóteles compartilham da concepção contemporânea de que o objetivo da 
ciência natural é de providenciar uma descrição objetiva do mundo natural. No 
entanto, o âmbito natural, assim como o mesmo é concebido pelos dois filósofos, 
não é um universo privado de valor ético. Os dois pensadores estão comprometidos 
com a visão de que há valores morais no mundo natural ou que os valores são parte 
dele. A tarefa dos estudiosos da natureza é de entender a bondade e a perfeição do 
mundo natural, na hipótese de que seja objetivamente possível manifestar juízos de 
valor sobre a natureza sensível. 
O Timeu de Platão é direcionado a realizar essa tentativa, isto é, oferecer uma 
representação da perfeição e da bondade do mundo natural. Nesse sentido, se torna 
essencial entender o papel fundamental da teleologia na filosofia da natureza de 
Platão e de Aristóteles. Por isso, é preciso considerar o que é dito por Johansen 
(2004, p. 5-6): 
The teleological outlook that drives both philosophers often makes them 
confront the same kinds of questions and objections. I hope therefore to 
convey a sense of the ways in which Plato anticipates the concerns of 
Aristotle's natural philosophy, even where their specific answers differ.  
De acordo com Johansen, uma das ideias motivadoras do estudo platônico do 
mundo natural é que nele encontramos a presença de princípios éticos, com efeito, a 
natureza, graças à sua ordem teleológica, promove a regra da razão sobre a 
necessidade da matéria.  
It is a tenet of Plato's thought that man is not alone in the universe with his 
moral concerns. Goodness is represented in the universe. We can therefore 
learn something about goodness by studying the cosmos. Cosmology 
teaches us how to lead our lives. It is therefore a recommended course of 
studies if we are to become better people (JOHANSEN, 2004, p.1). 
                                                     
6 Versão em português de Platão, Timeu-Crítias. Tradução do grego, introdução e notas: LOPES, 
Rodolfo. Coimbra: CECH, 2011. 
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Ligado a essa característica, há um terceiro ponto que tende a afastar a obra de 
Platão dos Peri physeos de seus antecessores. Essa é destacada pelo Estrangeiro 
de Atenas, protagonista das Leis, no Livro X da obra.  
O Estrangeiro observa que os filósofos do passado tiveram a ousadia de justificar a 
existência da natureza ordenada, o cosmos,7 sem utilizar o conceito de techne. O 
filósofo considera esta falta uma prova evidente do ateísmo da época e para tanto 
corrige o relato dos antigos postulando a presença de um divino princípio teleológico 
na origem do universo (NADDAF, 1992).  
Com esse pretexto, é introduzida uma figura emblemática e muito influente no 
interior do Timeu, o artesão do mundo, o Demiurgo, que contemplando modelos 
eternos e imutáveis molda o cosmo respeitando os princípios racionais segundo a 
ordem do tempo.  
A importância da antropologia no interior desse diálogo é bem destacada e 
esclarecida por Luc Brisson (1992, p. 10) no comentário à tradução do texto. 
Platon y cherche de fonder ‘en nature’ la constitution idéale décrite dans la 
République, en montrant comment l’Athènes ancienne, plus conforme à ce 
modele que l’Athènes actuelle, répondait mieux aux fins d’um être humain 
qui trouvait sa place dans un univers organisé de façon a lui permettre de 
réaliser des fins. 
Interessante o paralelo que faz Francisco Bravo (2012, p. 42) a partir da análise da 
República.  
En cuanto al modelo de la polis lo que más se discute en la Republica […] 
como dice Glaucon “no existe más que en nuestro discurso”, pues “no creo 
– dice – que haya algo parecido en ninguna parte” (Rep. 592b1-2). […]. 
Pero Platón sugiere que hay um modelo real en el cielo: “probablemente – 
dice en República IX (592b3-4) – hay en el cielo un modelo para quien 
desea contemplarlo y, a fuerza de hacerlo, descubrir un modelo [real] en si 
mismo” (Rep. 592b3-4). Que intenta decir con la expresión en ouranoi? […] 
Como observa F.M. Cornford, al orden visible del universo, es decir, al 
kosmos, que el autor designa también con el sustantivo ouranos. Si esta 
interpretación es correcta, Republica IX sugeriría que el modelo de la polis 
tanto de la macro-polis (el Estado) como dela micro–polis (el alma humana) 
– hay que buscarlo del lado del kosmos que es, pro su lado, imagen del 
modelo eterno descrito en el Timeu. 
                                                     
7 O termo é sinônimo de ordem e beleza na língua grega e indica que o universo é um ente ordenado, 
assim como a transliteração latina do termo, mundus, é sinônimo de beleza e harmonia. 
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No presente trabalho de pesquisa, o objetivo será desenvolver e detalhar esta 
sugestão de Brisson e Bravo. 
O diálogo parece não ter um andamento regular. Às vezes antecipa assuntos que só 
serão retomados em seguida, às vezes retoma assuntos que já foram antecipados e 
discutidos anteriormente. Os exegetas, desde a Antiguidade, encontraram 
dificuldade em fornecer uma esquematização do diálogo.8 
Em geral, os comentadores tendem a dividir o texto em três seções, mas não há 
acordo entre eles acerca do conteúdo e da caracterização de cada seção. O 
neoplatônico Proclo no Comentário ao Timeu 4,6-7,11 divide o texto nas seguintes 
seções: a) A origem do mundo através imagens, logo o Prólogo (17a-24d); b) A 
constituição do Cosmo e de suas partes operada pelo Demiurgo (27d-76e); c) As 
últimas obras do Demiurgo (76 e-92c). 
Na época contemporânea a opção de Cornford (1937) parece a mais pertinente para 
o objetivo desta pesquisa. Após o Prólogo, o estudioso organiza o texto em três 
partes, adotando uma divisão diferente daquela de Proclo. Especificamente: a) The 
works of reason (27c-47e); b) What comes about by necessity (47e-69a); c) The co-
operation of reason and necessity (69a-92c). Essa divisão foi aceita por Brisson e 
Reale que a adotaram em seus respectivos comentários. A mesma, porém, não 
fugiu de algumas críticas. Naddaf (1997), por exemplo, observa que a seção que se 
inicia de 47e não é corretamente denominada. Com efeito, a qualificação “What 
comes about by necessity”, não corresponde ao conteúdo específico da mesma, 
visto que o texto descreve a cooperação entre razão e necessidade; ao passo que o 
título fornecido por Cornford está mais relacionado às páginas 48e-92c. Reale 
também opera algumas modificações à escolha de Cornford, embora o estudioso 
italiano, em geral, esteja de acordo com o mesmo. Reale (1994) qualifica as páginas 
69a-92c como “La natura dell’uomo” e acrescenta que o filósofo está interessado, 
nessa seção, apenas na formação física do indivíduo humano (NATALI, 2003). 
Entre tantas tentativas de esclarecer o conteúdo e a estratégia adotada por Platão 
no Timeu, a mais persuasiva pareceu ser a de Carlo Natali que fornece uma divisão 
                                                     
8 Pelas informações relatadas em seguida acerca das escolhas interpretativas dos vários 
comentadores somo devedores a Natali (2003), que se tornou precioso à interpretação do diálogo 
nesta pesquisa.  
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do diálogo em duas partes, no lugar de três, e cada uma delas está subdividida em 
duas partes. Especificamente: a primeira seção detalha as obras do intelecto (27c-
47d). Esta parte pode ser subdividida na seção relativa ao cosmo (27c-40d) e na 
parte relativa ao homem (40d-47e), embora haja antecipações da seção que 
seguirá. A segunda parte é relativa à cooperação entre intelecto e necessidade (47e-
92c). Esta repete a mesma subdivisão da anterior, isto é, a parte relativa ao cosmo 
(47e-69a), embora nas páginas finais dessa subseção já ocorram antecipações da 
parte que segue imediatamente; e a parte relativa ao homem (69a-92c). 
Enfim, a ideia de Platão, acompanhando a interpretação de Natali, é a seguinte: 
após ter realizado um apanhado geral da origem do cosmo até o homem, Timeu 
remonta aos primeiros passos, desta vez iniciando de um ponto de vista diferente, e 
novamente parte da natureza do cosmo até a natureza humana. Na retomada, 
Timeu parte da gênese dos elementos materiais e chega à natureza biológica e à 
relação entre a natureza biológica e a alma. A seção propriamente antropológica é a 
seção 41d4 até 44c4 e, numa forma mais desenvolvida, 69a-92c. A segunda seção 
tem a característica de desenvolver vários assuntos que se encontram apenas 
citados na parte anterior, em particular em relação à cooperação entre alma e corpo. 
De acordo com Natali, a divisão do texto apenas em duas partes permite ao leitor 
perceber com mais clareza o equilíbrio sutil que a obra possui.  
Entre os temas abordados por Sócrates nas primeiras páginas do diálogo, os quais 
remontam a República e que fazem pensar que o Timeu tem um caráter fortemente 
ético e político, estão as disposições que foram conferidas aos legisladores e os 
princípios educacionais dos cidadãos para uma harmônica convivência na cidade. 
De acordo com Farias (2017), “Tais elementos dão sustentação à demiurgia política, 
portanto, não podemos considerar que seja uma simples coincidência que Platão os 
estabeleça no proêmio do Timeu”.9 Talvez haja uma mensagem que perpassa 
inteiramente o Timeu e que, porém, não é expressa, isto é, a necessidade de que 
cada indivíduo que pertence à cidade deve se tornar artífice de si mesmo, numa 
maneira parecida à natureza do Demiurgo cósmico. Se esta ideia está realmente 
presente no diálogo, como acreditamos, ela se harmoniza com o pensamento de 
                                                     
9 Jean George Farias no II Encontro de Pós-Graduação em Filosofia da UFMG em 20 a 23/06/17. 
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Adimanto, de acordo com o qual é importante que cada um se torne guardião de si 
para que a justiça reine na cidade (ver R. II 367a). 
Isso nos leva a acreditar que a presença do Demiurgo como artífice da natureza, o 
qual molda a matéria e persuade a necessidade para que a sua obra seja a melhor 
possível, sirva também como exemplo para o homem, que deve manter por meio da 
direção da razão a saúde física e deve produzir sua ordenação ética, assim como 
planejar uma saudável constituição política.  
A ação demiúrgica do filósofo na polis coaduna-se com a disposição 
intelectiva do Demiurgo divino do mito do Timeu, pois ambos têm suas 
naturezas inclinadas à ideia suprema de bem. Esse é um princípio de 
inteligibilidade que, como sabemos, concebe existência e cognoscibilidade 
ao kosmos em sua totalidade, ou seja, tanto o homem (e as coisas que lhe 
concernem) quanto o próprio universo são imagens de um referente puro, 
inteligível, perfeito e imutável (FARIAS, 2017, sem número de página).  
De acordo com o estudioso, a ideia do bem é o valor supremo e o parâmetro que 
direciona o produto do Demiurgo, o qual, ao observar os arquétipos, determina a 
constituição do cosmo e o desenvolvimento físico e ético do homem de modo que os 
dois se configurem na melhor forma possível para os entes físicos. Além disso, o 
Demiurgo é também o governante e o legislador do cosmo, assim como no homem a 
parte racional deve tomar a direção e o governo das demais partes da alma e do 
corpo. 
Interessante que as tarefas atribuídas ao Demiurgo no Timeu não diferem das 
tarefas que são atribuídas ao rei-filósofo na República. Mesmo que o Demiurgo não 
tenha nenhuma influência direta no contexto prático e político da Polis, parece não 
haver solução de continuidade entre Demiurgo divino e “demiurgo” humano, isto é, 
entre artífice cósmico e rei: cabe ao Demiurgo a disposição de admirar o Bem para 
realizar de maneira melhor a sua obra; cabe ao rei-filósofo a disposição de se 
direcionar ao Bem para dirigir, legislar e governar a cidade. Há, portanto, um 
encadeamento entre o trabalho do Demiurgo, o trabalho do governante e o trabalho 
do homem enquanto indivíduo que, seguindo os mesmos parâmetros, é responsável 
pelo próprio direcionamento físico, isto é, sua saúde, e ético. A razão é o elemento 
que deve prevalecer no cosmo, na psique e na cidade para que as respectivas 
constituições sejam harmônicas, belas e moderadas.  
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Porém, há uma diferença entre as três ordenações: cada uma delas é limitada em 
diferentes medidas, pois cosmo, homem e cidade têm diferentes graus de perfeição 
e cada uma tem uma distância diferente da perfeição ontológica do modelo. Assim 
sendo, o cosmo, mesmo não se identificando com as Ideias, é a mais perfeita, bela e 
harmônica obra do Demiurgo, moldado por ele e não sujeito a dissolução. O homem 
é apenas em parte moldado pelo Demiurgo, e só na parte racional da alma possui a 
mais bela, harmônica e ordenada estrutura, estando, portanto, sujeito também à 
corrupção física.  
É tal caráter ambíguo e conflitante dos elementos da psique que interfere 
nas esferas gnosiológica e ética e isso é determinante para o modo de vida 
dos homens. Pois, o homem é capaz de inclinar-se para o conhecimento e, 
consequentemente, é capaz ou não de agir eticamente. [...] quando há 
predominância das disposições racionais o indivíduo tende a alcançar a 
felicidade; quando a alma, em condição de stasis, é governada pelos 
elementos irracionais, escravizando o elemento racional (logistikon) o 
indivíduo tende a infelicidade (FARIAS, 2017, sem número de página). 
Finalmente, para que haja um cosmo belo e um homem bom é necessário que no 
primeiro governe o nous cósmico e no segundo o logistikon.10 Assim se observa nas 
palavras de Timeu: 
Temos que admitir que a doença da alma é a ignorância. [...] Devemos 
também estabelecer que os prazeres e as dores em excesso são as mais 
graves doenças da alma. E que quando um homem está excessivamente 
contente ou, pelo contrário, sofre por causa da dor, apressando-se em 
arrebatar inoportunamente algum objeto ou fugir de outro, não é capaz de 
ver ou ouvir nada corretamente, pois está louco e sua capacidade de 
participar do raciocínio encontra-se reduzida ao mínimo. [...] Torna-se louco 
durante a maior parte da sua vida por causa dos prazeres e dores extremas, 
pois tem a alma doente e é mantida na insensatez por via do corpo; ele é 
tido, não por doente, mas por propositalmente mau (T. 86b-d. Tradução de 
E. Bini). 
Tendo o homem variadas limitações com relação à obra cósmica, a constituição da 
alma racional pelo Demiurgo não é garantia pelo seu saudável desenvolvimento 
ético. Por isso, é necessário que o homem seja também sustentado através da 
educação e do conhecimento (T. 87b). 
                                                     
10 O termo logistikon não aparece no Timeu. No Timeu, os três níveis anímicos não são denominados 
com os mesmos termos que na República, embora alguns exegetas tendam a identificá-los com os 
mesmos termos que na República.Ver Dulce Reis, 2009. 
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Por fim, o governo da cidade é obra apenas do homem e está sujeito com mais 
facilidade à falta de estabilidade e às imperfeições internas e aos ataques que 
podem provir de guerras intestinas e exteriores.  
Estabelecendo as similitudes estruturantes e distinções ontológicas entre os 
âmbitos do cosmo, da alma e da cidade, torna-se possível observar a 
dinâmica relacional entre o filósofo e o Demiurgo divino, conforme descrito 
no mito narrado por Timeu, ambos possuidores das disposições noéticas 
necessárias para a ordenação do que lhes compete (FARIAS, 2017). 
 
2.3 AS DIFERENTES ESTRATÉGIAS LINGUÍSTICAS: O DISCURSO 
VEROSSÍMIL, O DISCURSO VERDADEIRO E O DISCURSO MATEMÁTICO 
 
Antes de detalhar as etapas de formação do cosmo, Timeu faz uma distinção 
fundamental entre três tipos de discurso, que terá consequências nos níveis 
ontológico, epistemológico e de método. Timeu diferencia o discurso verossímil apto 
a descrever o objeto sujeito à mudança e o discurso verdadeiro próprio dos entes 
estáveis e idênticos a si mesmo. O discurso verdadeiro é, ao mesmo tempo, o 
discurso científico e matemático (FRONTEROTTA, 2003).  
Esta distinção entre os níveis ontológicos, metodológicos e discursivos lembra a 
passagem sobre a linha no livro VI (509d-511e) da República de Platão. No diálogo 
em questão, Platão distingue os grãos de conhecimento em conformidade com os 
seus respectivos objetos. Os entes sensíveis são objeto do conhecimento que 
produz opinião, ao passo que a ciência tem como objeto os entes inteligíveis, por 
sua vez distintos em objetos matemáticos e Formas puras. Como destaca Lafrance 
(2011, p. 157), 
A epistemologia dos Livros V-VII da República inscreve-se assim no 
contexto ontológico da dualidade do visível ou sensível e do invisível ou 
inteligível. Compreende-se a partir desta posição a importância outorgada 
aos objetos de conhecimento na determinação dos graus de conhecer [...] a 
opinião é instável e falível porque seu objeto é o sensível; a ciência é 
estável e infalível porque seu objeto é o inteligível separado do sensível. 
A distinção entre discurso verdadeiro e matemático e discurso verossímil é 
justificada pela diferença entre os entes que os respectivos discursos têm como 
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objeto: a origem do cosmo, sua formação e sua existência corruptível será objeto do 
discurso verossímil, pois tudo o que é relativo ao cosmo é sujeito à mudança: 
Em minha opinião, temos primeiro que distinguir o seguinte: o que é aquilo 
que sempre é e não devém e o que é aquilo que devém, sem nunca ser? 
Um pode ser apreendido pelo pensamento com o auxílio da razão pois é 
imutável. Ao invés, o segundo é objeto da opinião acompanhada da 
irracionalidade dos sentidos e, porque devém e se corrompe, não pode ser 
nunca (T. 27d-28a. Tradução de E. Bini). 
O modelo é objeto de ciência, ao passo que a cópia é objeto da opinião verdadeira. 
A cópia, isto é, o cosmo material e sensível, é conhecida através de um processo 
discursivo que passa pela sensação e pela reminiscência até alcançar o nível da 
intelecção, assim sendo, não tem a estabilidade do conhecimento científico. A 
mesma relação de modelo-cópia que existe entre as Formas e os entes é mantida 
entre os discursos: de um lado há o discurso verdadeiro, científico e matemático, 
próprio do filósofo, e de outro há o discurso verossímil (eikos logos) ou mito 
verossímil (eikos mythos) (BRISSON; FRONTEROTTA, 2011).  
Agora, o que comporta dizer que o diálogo em questão tem um tipo de narração 
majoritariamente mítico? De acordo com Brisson, uma das características do mito é 
o fato de conter informações que não podem ser verificadas. Isso justifica, por 
exemplo, o fato de não se poder verificar as informações acerca da construção das 
almas humanas por parte do Demiurgo. E o mesmo Demiurgo aparece como uma 
figura mais próxima à fantasia do que à racionalidade. Interessante, a este propósito, 
a relação que Carone faz com a situação relativa aos deuses na República. Neste 
último diálogo, os deuses são representados em veste mítica. Porém, estes mitos 
realizam uma função importante no caso da educação da criança e também das 
pessoas adultas que são mais afetadas pelas imagens do que pelas argumentações 
racionais. Na República, o filósofo destaca que se os cidadãos serão informados 
acerca das boas ações dos deuses, os mesmos serão compelidos a agir da mesma 
maneira (R. II 378b). 
Como os personagens retratados nos mitos prestam-se à imitação constitui 
o interesse nuclear aqui [no Timeu]. Pois, se é para alguém ter sua própria 
personalidade moldada segundo certos modelos de papéis, é preferível nos 
certificarmos de que são de tipo correto. Parece, no que se refere a isso, 
especialmente relevante o fato de Platão no Timeu valer-se do mito, e não 
surpreendente que descreva o Demiurgo do modo que descreve: esse deus 
é essencialmente benevolente, instruído, e sua principal atividade consiste 
em promover o bem, isto é, deus no Timeu será, num nível, uma ilustração 
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do que a condição humana pode ser em seu melhor, e nesse aspecto as 
imagens mitológicas podem atuar como um modelo para a atividade 
humana (CARONE, 2008, p. 46). 
O fato de que Platão caracteriza o discurso de Timeu como um mythos não o 
desqualifica. Com efeito, “mito” é a transcrição da palavra grega que recebe nos 
diálogos platônicos uma significação desconhecida aos filósofos anteriores a Platão. 
Os autores do século V a.C. tendem a distinguir a narração de acontecimentos 
verificados e que têm autoridade das narrações que não são imagens fiéis, reais e 
verificáveis. O historiador Tucidide, por exemplo, foi o primeiro a traçar a distinção 
entre o mythos e o discurso verdadeiro. O primeiro designa todos os escritos 
privados de rigor, ao passo que o segundo se torna o testemunho digno de 
confiança. Em Platão, pelo contrário, o mito é considerado uma verdadeira categoria 
do discurso ao lado do logos. O mito em Platão tem uma função eminente e reúne 
os discursos inverificáveis, mas verossímeis.  
De um lado, o mito é um discurso que, segundo Platão, deve ser 
nitidamente diferenciado do discurso racional que a filosofia articula. De 
outro lado, o mito é um discurso que se pronuncia sobre realidades 
afastadas, passadas ou distantes, às quais o exame racional parece não 
poder conformar-se. A este respeito é a única, se não indispensável 
testemunha à qual a filosofia deve por vezes dar ouvidos (PRADEAU, 2011, 
p. 74).  
De acordo com Jacyntho Lins Brandão, uma real e perceptível diferença entre os 
objetos respectivos de mythos e logos não se dá com Platão, mas com Aristóteles 
que, no livro III da Retórica atribui ao logos o discurso apofântico e demonstrativo, 
ao passo que o conteúdo do mythos é uma mimese discursiva consagrada ao 
surgimento do prazer no público. Nesse sentido, o discurso mítico é próprio do 
drama e da narrativa e o fruto da narrativa mítica é a catarse das emoções. Em 
Platão, pelo contrário, há uma distinção entre logos e lexis, isto é, conteúdo do 
discurso e o estilo, ou maneira em que o conteúdo é expresso. Ao tratar da maneira 
como o conteúdo do discurso é expresso, Platão distingue na República a “pura 
narrativa”, a “narrativa mimética” e uma forma de “narrativa mista”. Como explica 
Lins Brandão (2012),  
A distinção é estabelecida pelo grau de mimese com que a narrativa é 
contaminada: uma narrativa que é toda mimética, no caso do drama; uma 
narrativa que é mimética apenas em parte, no caso da epopeia. É 
interessante que Platão postule um terceiro modo, a narrativa simples, mas 
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não indique a que gênero histórico corresponderia, dizendo que ela se 
realiza principalmente, mais ou menos, no ditirambo. 
Parece que o filósofo, com esta distinção, se propõe a destacar o valor da narrativa 
simples, na qual o narrador sempre fala através da sua própria voz, sem mimetizar a 
voz dos interlocutores. Logo, a distinção entre tipos de narração não é 
necessariamente ligada ao conteúdo mais ou menos verdadeiro do discurso, mas à 
forma em que o discurso é expresso. Se isso é o que importa à Platão, pode-se 
concluir que o mythos poderia até ter um conteúdo falso, mas o que é importante é a 
lexis em que o mythos é expresso e a funcionalidade no nível educativo dele.  
É difícil definir com precisão a função do mito em Platão, e ainda mais difícil é 
apontar para aquilo que o filósofo entende com o termo mythos, visto que sem 
dúvida o sentido desta palavra é mais abrangente que o sentido da tradução para o 
português do termo “mito”. Em alguns diálogos, o termo mythos é contraposto ao 
termo logos, ao passo que em outros o mesmo termo se encontra como sinônimo de 
discurso racional utilizado para esclarecer um fenômeno físico ou biológico. 
Ademais, temos casos em que a palavra mythos em Platão tem o rigor de validade 
como discurso que mostra determinada realidade, apesar de não ter a mesma 
exatidão de uma explicação epistêmica (BOTTER, 2012). Entretanto, não é o 
significado da palavra que importa, mas sim qual é a função do mito nos escritos 
platônicos. No livro II da República, Sócrates persuade “as mães e as amas-secas a 
contar para as crianças e a moldar (plattein) as almas delas com mitos muito mais 
do que seus corpos com as mãos”. As mães e as amas devem contar histórias 
(mythos) às crianças para “modelar suas almas”. É graças aos mitos que a alma 
recebe sua primeira educação, em geral constituída de dois momentos: a ginástica 
pelo corpo e a musiké pela alma. O termo musiké inclui não apenas música, mas 
também poesia, logo, os discursos. Especificando qual é o tipo de logos mais 
apropriado à educação dos guardiões, o grupo social do qual serão escolhidos os 
guardiões perfeitos, Sócrates distingue logoi verdadeiros e logoi falsos. Como diz 
Pinheiro (2003), citando Platão, “os falsos são mitos que como um todo são falsos, 
mas há alguma verdade neles também”. A verdade dos mitos consiste na 
capacidade de produzir o comportamento correto e não o conteúdo conforme a 
realidade. “Assim como no caso das boas mentiras na passagem 414c da República 
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o mito é o jeito encontrado por Platão para modelar a alma do ouvinte e condicionar 
seu modo de pensar” (BOTTER, 2012, p. 5). 
No caso específico do Timeu, Platão fornece sua própria cosmologia através do 
mito. Ao longo do diálogo, as imagens poéticas são numerosas e levam muitos 
leitores a pular estas páginas, envoltas pelas ambiguidades, em vista de enfrentar as 
partes do texto mais propriamente argumentativas. Esta postura encontrou a 
aprovação de alguns exegetas. Gallop (1975, p. 224, apud ANNAS, 1982, p. 122), 
por exemplo, acredita que este estilo de escrita não se presta à análise racional. 
Carone, pelo contrário, acredita que é simplesmente falso acreditar que os mitos 
carecem de importância filosófica.  
Afinal, o próprio Platão, como filósofo argumentador, fez suficientes 
insinuações na República de uma atitude ambivalente em relação a mitos e 
às expressões artísticas em geral. A arte [...] exerce um intenso efeito nas 
próprias emoções. Mas isso pode ser bom ou ruim. É ruim no caso dos 
mitos tradicionais. [...] Entretanto, se a arte acata as determinações da 
filosofia, pode constituir um poderoso meio de educar a personalidade, 
especialmente porque não somos meramente seres racionais: desse modo, 
os mitos podem constituir o ponto de partida da educação do indivíduo [...] 
promovendo a harmonia entre as emoções e o intelecto. [...] Assim, o mito 
não deveria ser privilegiado acima do argumento racional, o qual fornece um 
teste final da verdade; mas, não deveria ser totalmente ignorado a favor do 
argumento, uma vez que pode complementá-lo ilustrando ou emitindo um 
ponto filosófico diferentemente (CARONE, 2008, p. 29-31). 
Em harmonia interpretativa com Carone, Julia Annas acredita na importância dos 
mitos no interior de uma moldura filosófica. Assim sendo, a autora destaca que não 
há rivalidade entre os mitos e os discursos argumentativos, mas uma espécie de 
complementariedade. Em particular, quando algumas noções apresentadas no 
interior de um contexto mítico reaparecem num contexto argumentativo, não é 
legítimo subestimá-las. E esta é uma situação que aparece com frequência no 
Timeu. Um exemplo de excelência, a este propósito, é a noção de Alma do Mundo 
ou a figura do Demiurgo. 
A característica do mito é de ser uma narração que não pode ser considerada 
necessariamente mentirosa, nem pode ser considerada necessariamente 
verdadeira. O mito é verossímil (eikos), isto é, comporta uma parte de verdade por 
mais mentirosa que seja (PRADEAU, 2011). 
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O discurso sobre aquilo que é, é verdadeiro, pois é o discurso metodológico, 
geométrico e matemático. O discurso acerca dos entes é o discurso que 
menciona as experiências dos homens manifestadas nas opiniões. As 
opiniões não são necessariamente falsas, mas não possuem o grau de 
verdade do discurso acerca daquilo que é. As opiniões são fundamentais 
para a completude do conhecimento humano, mas não constituem o 
discurso verdadeiro. A opinião é um discurso, como esclarecerá Platão no 
Timeu, verossímil (T. 29d2: eikota mython, ou eikota logos), como qualquer 
discurso que trate da realidade física, da totalidade dos fenômenos 
(BOTTER no prelo). 
É interessante neste momento lembrar a declaração de confiança no discurso que 
Platão expressa no Fédon. Na página 100b deste diálogo Sócrates manifesta seu 
primeiro entusiasmo para com a teoria de Anaxágoras para, depois, deixar espaço 
para a sua decepção, pelo fato de que a teoria do filósofo não consegue explicar, 
graças aos princípios utilizados, o problema da causalidade. A confiança nos 
discursos, porém, permanece como o único instrumento de persuasão acerca da 
realidade. É preciso assumir por hipótese o discurso que parece mais verdadeiro, 
independentemente do fato que se trate de uma descrição da realidade ou de uma 
declarada demonstração, e aceitar, por fim, apenas aquele discurso que concorda 
com a hipótese que o mesmo deve justificar. “Tudo isso é demonstração” 
(CASERTANO, 1991, p. 98) e, neste caso, ‘demonstração’ não depende da forma da 
argumentação, mas do objetivo alcançado com sucesso. 
No Fedro 245e-246a Platão formula uma diferença entre discursos que lembra 
aquela que aparecerá no Timeu. Há a diferença entre discurso demonstrativo, o qual 
é utilizado para demonstrar que a alma é imortal, pois aquilo que move a si mesmo é 
imortal; e outro tipo de discurso, que no Fedro Platão indica como uma exposição 
(diegesis). A diegesis é necessária não para demonstrar, mas para mostrar a ousia 
da alma, através da narração da carruagem alada, que mostra como a alma é (oion 
esti). Neste último caso, não é a verdade ou a falsidade do conteúdo discursivo que 
está em jogo, mas sua funcionalidade. Por fim, é lembrado ainda outro exemplo, 
pois remonta a um assunto que é objeto também do Timeu. Nas Leis 892c-e Platão 
afirma que a alma é mais antiga do que o corpo. Trata-se de um discurso que 
precisa ser justificado. No Timeu a demonstração desta afirmação é realizada 
permanecendo no interior do eikos mythos. Nas Leis Platão expressa a necessidade 
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de um discurso demonstrativo que justifique quanto dito, especialmente quando o 
mesmo contrasta com as aparências e o senso comum.11  
Segundo Casertano (1996, p. 367), a distinção platônica entre dois tipos de discurso 
e dois níveis ontológicos não tem por fim aquele de constituir uma hierarquia entre 
dois planos de realidade, entre os quais a realidade sensível seria destituída de 
valor. A distinção é, porém, necessária, pois torna possível a distinção metodológica, 
epistemológica e ontológica que dá acesso ao conhecimento e justifica a realidade 
cósmica. 
Brisson mostra haver no Timeu uma espécie de revolução entre os níveis de 
discurso e um jogo especular. O nível dos entes sensíveis no qual o homem vive é 
uma imagem da realidade inteligível (as Formas), a qual é realidade em sentido 
pleno do termo, visto que possuem a razão de seu próprio existir, e tem a função de 
modelo. Paralelamente, o homem não é pura corporeidade visto que sua razão de 
existir está em sua alma. 12 
De acordo com Brisson (2015, p. 35-36), 
Se Platone pone l’ipotesi dell’esistenza delle forme intelligibili è per la 
necessità di fondare un’etica, una teoria della conoscenza e una ontologia. 
In seguito al disgusto sorto in lui a causa della situazione ateniese – la città 
classica crollava ai colpi dei suoi avversari e i suoi cittadini assumevano 
come valori dei discorsi contradditori – Platone, spinto dal desiderio di 
portare avanti l’azione di Socrate, cercò di stabilire un ordine politico 
differente, fondato su dei principi morali assolutamente certi. [...] Si tratta di 
definire le virtù essenziali del cittadino perfetto, esigenza cje implica 
l’esistenza di norme assolute che non dipendano né dalla tradizione (quella 
trasmessa dai poeti) né dalle convenzioni arbitrarie (come invece 
pretendono i sofisti). 
A hipótese de Platão, porém, atende também exigências epistemológicas. Com 
efeito, para estabelecer e conhecer valores éticos absolutos é necessário pressupor 
a existência de uma faculdade diferente daquela sensível, o intelecto. Da distinção 
entre opinião e intelecto segue a distinção entre os respectivos objetos: os entes 
sensíveis e os inteligíveis. Mais do que isso. Se no âmbito próprio do homem, o 
sensível, os entes fossem constituídos apenas pelos atributos sujeitos ao devir, 
                                                     
11 Maiores informações in BOTTER no prelo. 
12 Para esta distinção, ver também o diálogo Fédon, em que Platão afirma que há duas espécies de 
ser e caracteriza a espécie inteligível como aquela que é ser simplesmente e verdadeiramente. A 
espécie inteligível é caracterizada pela unidade e pela imutabilidade, assim como pela sua 
eternidade. 
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nenhuma ética nem epistemologia se tornariam possíveis. Daí segue a necessidade 
de pensar em um fundamento ontológico que permita justificar os entes sensíveis 
além dos atributos corruptíveis (BRISSON, 2015). Utilizando como modelo as ideias 
inteligíveis, o Demiurgo permite que os entes sensíveis possam se tornar 
conhecidos e ditos, assim como torna possível à cidade de ser dotada de uma 
constituição. A ideia é que os entes sensíveis são cópias dos inteligíveis. Porém, 
como destaca brilhantemente Brisson (2015, p. 37), “La nozione di somiglianza ha 
uma doppia faccia: essa implica al contempo conformità e difformità”. Segue uma 
tripartição entre os princípios que fundamentam o trabalho do Demiurgo: a existência 
do mundo sensível é possível apenas pressupondo a existência dos inteligíveis, que 
permitem a conformidade com os modelos ideais e da Chora, que garante a 
diferença substancial com os modelos ideais (T. 52c2-d1). Logo, há a distinção entre 
formas inteligíveis, entes sensíveis e Chora. A existência das realidades inteligíveis 
justifica o fato que os sensíveis possam ser conhecidos e ditos, que tenham certa 
identidade e permanência ao longo do tempo. A existência da Chora justifica o fato 
que os sensíveis, enquanto entes materiais, sejam corruptíveis. A grande novidade 
de Platão, digna de nota, é que os sensíveis tem relação forte com os inteligíveis e a 
relação entre os dois níveis é assegurada pela matemática. 
Para justificar o fato de que os elementos materiais sejam apenas ar, água, terra e 
fogo, Platão se serve da matemática (T. 53e) e estabelece uma correspondência 
entre os elementos e figuras geométricas respectivas, transpondo a realidade 
sensível em relações matemáticas. Os poliedros regulares, por sua vez, foram 
constituídos a partir de duas espécies de superfície, as quais remontam a dois tipos 
de triangulo. As propriedades das figuras geométricas, por fim, justificam 
matematicamente a transformação dos elementos. Na esfera corpórea os elementos 
são distintos em quatro círculos, um externo ao outro: a terra em posição central, 
logo a água, o ar e, por fim, o fogo. Entre os corpos, alguns são dotados de 
movimento próprio, como é o caso da alma. A alma é um elemento quase corpóreo 
que habita o elemento corpóreo (BRISSON, 2015). A alma encarnada é responsável 
por todo tipo de movimento no corpo, assim como para o conhecimento tanto na 
percepção dos entes sensíveis, como na intuição dos entes inteligíveis. A alma é, 
por assim dizer, estrangeira no corpo e habita nele não eternamente. A alma 
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reencarna em mais corpos. Interessante destacar que a alma não é totalmente outra 
do corpo, visto que é o intermediário entre o sensível e o inteligível (T. 35a-b; 41d).  
No cosmo reina a regularidade, os entes celestes são dotados apenas de 
movimento circular e regular e respondente a três tipos de relações matemáticas: 
geométrica, aritmética, harmônica. Importante é que o mesmo ritmo regular e 
perfeito seja reproduzido na alma humana e na conduta da cidade. Para que uma 
epistemologia e uma ética sejam possíveis, é necessária a existência de um ente 
autônomo e existente em si antes e após sua encarnação do corpo: a alma. 
A divisão ontológica entre inteligível e sensível, entre modelos e cópias encontra seu 
paralelo no nível epistemológico e do discurso: o intelecto tem por objeto o 
inteligível, a opinião tem por objeto o sensível. Do ponto de vista sociológico: da 
opinião participam todos os indivíduos, do pensamento participam apenas alguns 
filósofos (T.51). 
Antes da encarnação, a alma contempla os inteligíveis e a lembrança desta visão 
acontece graças a reminiscência a partir da sensação. Por sua vez, o corpo, ao 
longo de suas encarnações adquire sempre mais características éticas, mostrando 
assim a forte ligação que mantém juntos corpo e alma. Com efeito, o homem é 
definido não pelo seu corpo, mas pela sua alma, assim como a política deve dirigir 
não apenas as estruturas materiais, mas, sobretudo, as almas dos cidadãos que 
devem obedecer às leis intelectuais. As leis intelectuais são fundamentos dos 
decretos e das legislações. 
É possível, portanto, falar de dualidade em Platão, mas não de dualismo. Com isso 
queremos deixar claro que a distinção ontológica, metodológica e epistemológica 
não traz uma contraposição e incompatibilidade entre sensível e inteligível. 
É em razão dessa distinção que os discursos que descrevem cada uma das duas 
partes serão diferentes, pois “os discursos são, por assim dizer, congêneres dos 
entes dos quais se tornam intérpretes” (T. 29b4-5; cf. 29c 2-3).  
Há ainda um nível que pode ser colocado entre a episteme e a doxa. Quatro vezes, 
ao longo do texto, Platão menciona um raciocínio mais forte do que o discurso 
verossímil e mais fraco do que o discurso científico, um discurso que relaciona a 
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verossimilhança com a necessidade.13 Isso acontece quando o discurso referente à 
realidade sensível se utiliza de um modelo geométrico matemático 
(FRONTEROTTA, 2003).  
Dessa maneira, o eikos logos, que dá conta à natureza mutável do cosmo, se torna 
mais estável. Com efeito, a estrutura matemática garante ao cosmo sensível uma 
estabilidade maior que o simples devir (CASERTANO, 1996).  
 
2.4 OS PRINCÍPIOS DA REALIDADE14 
 
Antes de examinar a formação do cosmo, é importante ter em mente quais são seus 
princípios, isto é, os elementos materiais e inteligíveis que são necessários para 
justificar o cosmo e suas características (T. 27d-29d; 48e-49a; 50c-d; 51e-52b; 52d).  
Em primeiro lugar, há o modelo a partir do qual o Demiurgo molda a substância 
sensível (paradeigmata). O modelo é distinto do segundo princípio, a cópia do 
modelo, isto é, os entes sujeitos ao devir (mimema de paradeigmatos). Segue a 
Chora, princípio “difícil e obscuro”, cuja tradução num termo neolatino é 
praticamente impossível, visto que abrange tanto o espaço quanto uma matéria 
indeterminada, quanto a natureza mãe de todos os entes. Sendo privada de 
características positivas a Chora se revela um princípio insondável, não sendo 
possível caracterizá-la através de atributos essenciais através dos quais seja 
possível fornecer uma definição. Ao contrário, a Chora só pode ser descrita pelos 
atributos negativos, e pelo fato se ter uma única característica: falta de qualquer 
característica positiva. A Chora é o espaço, é “mãe e nutriz” dos entes, é matéria 
informe e tudo isso ao mesmo tempo, de acordo com os diferentes contextos.  
Por fim, entre os princípios, há o Demiurgo cuja tarefa é moldar a realidade a partir 
dos princípios disponíveis e em vista de um fim, o melhor entre as possibilidades 
que lhe são oferecidas.  
                                                     
13 T. 53d5-6; 56b4; 67d1-2; 68b7. 
14 Para a redação desta seção somos gratos ao texto de BOTTER no prelo. 
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2.4.1 Os entes inteligíveis 
 
O modelo é constituído pelas Formas, unidades (T. 51c: auta kath’ hauta onta 
ekasta) inteligíveis, universais, imutáveis, indivisíveis, eternas, capazes de exercer 
uma ação causal que não seja nem parcial, nem fortuita, mas que tenha o poder de 
produzir seus efeitos de maneira estável e contínua (FRONTEROTTA, 2011).  
As Formas são objeto de conhecimento racional (nous). De fato, para ser objeto de 
conhecimento verdadeiro, é necessário que o objeto conhecido possua como 
propriedade a imobilidade, a eternidade, e a auto-identidade, e estes não são papéis 
que possam ser desempenhados pelos entes sensíveis. Colocando em ação uma 
espécie de ato de abstração intelectual a partir do objeto sensível é possível 
alcançar “alguma coisa” (ti) que permanece quando se suprime dos entes sensíveis 
o conjunto das propriedades que os caracterizam acidentalmente. O que permanece 
do ato de abstração é uma realidade que “embora pertença originariamente ao 
mundo físico, se encontra sempre mais destituída de todas as propriedades físicas 
normalmente atribuídas aos sensíveis, que se torna assim uma entidade inteligível, 
isto é, uma Forma em senso platônico” (FRONTEROTTA, 2011, p. 117).  
Os entes que servem de modelo para o cosmo sensível são, portanto, realidades 
essenciais, individuais, simples e não compostas, inteligíveis e não sensíveis, a que 
Platão denomina Formas. Logo, para todos os entes ou gêneros de ente que se 
encontram no mundo sensível existe uma Forma inteligível que constitui a causa da 
sua existência e a sua natureza própria. 
As Formas se encontram separadas (choris) da experiência sensível, mesmo 
desempenhando o papel de modelo pelos entes sensíveis. Para mostrar como, 
mesmo mantendo uma natureza separada, as Formas são modelo da realidade 
sensível, querendo provar assim uma relação entre modelo inteligível e cópia 
sensível, Platão utiliza os obscuros conceitos de “participação” (metexis), imitação 
(mimesis) e presença (parousia) dos entes inteligíveis nas coisas sensíveis. Visto 
que aquilo que diferencia o modelo de sua cópia é o fato que o primeiro é eterno e a 
segunda é sujeita à corrupção, é importante acrescentar que “[...] tudo aquilo que 
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devém é inevitável que devenha por alguma causa, pois é impossível que alguma 
coisa devenha sem o contributo duma causa” (T. 28a). 
A presença dos modelos inteligíveis é necessária para que o mundo sensível tenha 
uma definição e um sentido para os entes racionais, e é precisamente a 
possibilidade da relação de participação do mundo sensível para o modelo ideal que 
permite a criação de um “mito verossímil” (eikos logos ou eikos mythos), cujo objeto 
é a formação do cosmo.  
O mito verossímil argumenta acerca da existência dos entes, da razão que justifica 
os entes produzidos, as diferenças entre os entes e, sobretudo, as causas de suas 
mudanças. Timeu apresenta três princípios que darão conta dessas questões: o 
Demiurgo, a Chora e a Alma do Mundo (BRISSON; FRONTEROTTA, 2011).  
 
2.4.2 As cópias materiais 
 
O Demiurgo constituiu o cosmo em forma de esfera e o animou de entes 
constituídos pelos quatro elementos: ar, água, terra e fogo (T. 58b-c, especialmente 
58c-61c), unidos a quatro poliedros regulares, formados por sua vez de duas 
espécies de triângulos (T. 31a-32c).  
Através de complicadas relações matemáticas, Platão explica a totalidade da 
realidade e suas mudanças apenas através de um único princípio. A originalidade da 
descrição platônica consiste ainda na capacidade de mostrar a correspondência 
entre os elementos materiais e as figuras geométricas abstratas (poliedros regulares 
que se formam da união dos respectivos triângulos). 
Os quatro elementos naturais são dotados de corpo e como todos os corpos 
possuem certa profundidade. Essa profundidade, por sua vez, é contornada 
por superfícies planas que formam os lados dos poliedros regulares 
invisíveis. Toda face plana é derivada de triângulos isósceles ou escalenos 
(T. 54a). A união de triângulos equiláteros gera a formação de outras figuras 
geométricas mais complexas: o tetraedro, o octaedro e o dodecaedro. A 
união de triângulos isósceles provoca a formação do cubo. Assim sendo, é 
evidente que cada elemento é associado a um poliedro (PLATÃO, 2011, 
Introdução à tradução do diálogo de R. Lopes, p.141). 
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Uma vez presentes no cosmo, os elementos se partilham de acordo com o seu peso 
e formam camadas concêntricas (T. 33b; 48a-b; 53a) e, além disso, se deslocam do 
lugar de origem e se transformam. O peso justifica a posição dos elementos no 
cosmo, e as formas e os tamanhos específicos de cada um dos elementos justificam 
mudanças recíprocas. O fogo é o elemento mais leve, e a terra é o elemento mais 
pesado. Seguem o ar, e antes da terra, a água. O peso gera também uma pressão e 
provoca a aproximação dos elementos. Os elementos não se encaixam com 
precisão, logo, entre eles se formam pequenos interstícios, que são preenchidos por 
partículas menores que se infiltram e justificam a mudança, a dissolução e a 
reconstituição (BRISSON; MACÉ, 2011).  
Este complexo fenômeno de encaixe é devido também ao fato de que Platão não 
admite a existência do vazio (T. 58b e 79b) nem no interior da esfera cósmica nem 
fora dela. Como não há vazio, as mudanças são incessantes. Assim que uma 
partícula sai do lugar, outra toma o lugar da primeira e assim permanece o processo 
ao longo da eternidade. 
Nenhuma direção pode ser atribuída a esses movimentos circulares, que 
podem ir em qualquer sentido. Estes movimentos internos desordenados 
não podem imprimir senão um balanço errático sobre a esfera do mundo em 
seu todo. É nisto, parece, que consiste a anagke traduzida comumente por 
“necessidade” à qual Platão associa a imagem do crivo (T. 52c-53b) 
(BRISSON; MACÉ, 2012, p. 110). 
A Necessidade (anagke) representa a situação do universo quando é dominado pela 
ausência total da divindade (T. 53b). Mesmo com a presença do Demiurgo e, 
sobretudo, da Alma do Mundo, a Necessidade nunca abandona inteiramente o 
cosmo e, pelo contrário, age em sentido inverso à ação teleológica do Demiurgo. 
Assim sendo, o Demiurgo deve “persuadir” a Necessidade a se moldar ao seu 
próprio favor nos limites que isso se torne possível (BRISSON, 2012). A Alma do 
Mundo mantém o máximo possível a regularidade das mudanças, logo, mesmo ao 
longo da mudança, sempre haverá algo que não muda: a ordem matemática 
impressa pela primeira vez pelo Demiurgo e mantida pela Alma do Mundo. 
 
2.4.3 O Demiurgo 
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Como veremos em detalhe ao longo da análise de algumas passagens do diálogo, a 
descrição do cosmo começa com a descrição da causa geradora, um artífice divino, 
apresentado como a mais alta e melhor das causas.  
O demiurgo põe os olhos no que é imutável e que utiliza como arquétipo, 
quando dá a forma e as propriedades ao que cria. É inevitável que tudo 
aquilo que perfaz deste modo seja belo. Se, pelo contrário, pusesse os 
olhos no que devém e tomasse como arquétipo algo deveniente, a sua obra 
não seria bela (T. 29a. Tradução de E. Bini). 
A formação do cosmo é reputada à reprodução de um modelo e, visto que a beleza 
do produto depende da perfeição do modelo, o cosmo é belo, pois seu modelo é 
perfeito e seu artífice é bom. 
Ora, se o mundo é belo e o demiurgo é bom, é evidente que pôs os olhos 
no que é eterno; se fosse ao contrário – o que nem é correto supor –, teria 
posto os olhos no que devém. Portanto, é evidente para todos que pôs os 
olhos no que é eterno, pois o mundo é a mais bela das coisas devenientes e 
o demiurgo é a mais perfeita das causas. Deste modo, o que deveio foi 
fabricado pelo demiurgo que pôs os olhos no que é imutável e apreensível 
pela razão e pelo pensamento. Assim sendo, de acordo com estes 
pressupostos, é absolutamente inevitável que este mundo seja uma imagem 
de algo (T. 29a-b. Tradução de E. Bini). 
Se o Demiurgo é bom, as coisas sensíveis serão harmoniosas e belas, enquanto 
respeitam o modelo melhor. O Demiurgo é artífice (poieten, T. 28c) e pai do cosmo, 
é bom (agathon, T. 29e), inteligente e possui atitudes técnicas.15 
Como destaca Brisson (1994), o Demiurgo não indica apenas o artesão. O termo, na 
origem grega, indica também “[...] o magistrado e, enquanto tal, o divino artífice 
forma o cosmo e estabelece sua ordem” (p. 53-54). 16  
É difícil justificar a função ontológica do Demiurgo fora do contexto mítico. Franco 
Ferrari pensa que a função do Demiurgo seja de causa eficiente e que a 
personagem não deva ser confundido realmente com uma divindade (FERRARI, 
2003, p. 81-94).  
Também Fronterotta (2003) acredita que seja necessário pensar na obra do 
Demiurgo “em forma metafórica” (p. 68, nota 65). A função do Demiurgo no Timeu já 
                                                     
15 Ver T. 74c; 28c e 33b (o Demiurgo molda os materiais); 30b e 33d (ele junta harmoniosamente as 
diferentes partes; 53b e 75d (permite a aparição da ordem a partir da desordem universal); 30b; 43a; 
52d; 55c (reflete, expressa a beleza de sua obra se alegra com o resultado obtido). 
16 Ver BRISSON, 1994, p. 50-54. 
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foi objeto de perplexidades em épocas antigas, especialmente, no âmbito da 
Academia. Entre as questões que movem a curiosidade dos exegetas há o problema 
de entender o que leva o Demiurgo a agir assim como ele de fato age (BRISSON; 
MACÉ, 2012).  
Como afirma Botter, (No prelo),  
O Demiurgo torna possível algo aparentemente inexplicável fora do mito, 
isto é, a mediação entre dois níveis de realidade, os quais não têm relação 
direta, nem poderiam ter, sendo um inteligível e eterno e o outro material e 
dotado de movimento indefeso. O Demiurgo é estranho às duas esferas, 
entre as quais torna possível, por assim dizer, certo contato. No entanto, se 
o estudioso tentasse sair do relato metafórico para procurar uma tradução 
dessa figura no contexto ontológico, é bem provável que a questão 
permanecesse sem resposta. A postulação do Demiurgo se situa mais ao 
lado de uma Fé científica do que do lado da razão. 
A obra do Demiurgo é o que há de mais enigmático na cosmogonia platônica, mas é 
a solução que Platão encontrou para justificar a “participação” do modelo inteligível, 
totalmente outro do sensível, com a realidade material e em devir do cosmo. Sua 
presença explica a razão pela qual é possível falar, sem cair em contradição, das 
coisas sensíveis como sendo ao mesmo tempo semelhantes e diferentes das 
Formas (T. 53a6-b7). 
Porém, a ação do Demiurgo se revela da máxima importância. Com efeito, ele “cria” 
a vida, isto é, colocando ordem no acaso primordial, o Demiurgo constrói um 
universo vivo: sendo bom, ele quis que tudo fosse à semelhança dele, isto é, vivo. 
Como destaca Trindade Santos, antes da intervenção do Demiurgo não havia vida 
na matéria primordial, que apenas era dotada de um movimento discordante e 
desordenado, ao ponto de ser qualificada como uma “Causa Errante”. A ação do 
Demiurgo é de transformar a desordem em ordem.  
Como, porém, só na alma pode haver ordem –, foi necessário criar a alma. 
Todavia, uma vez que o racional é mais belo do que o irracional – e só é 
licito ao deus fazer o mais belo –, houve que pôr na alma a Razão para, a 
partir dela, constituir o corpo do todo (TRINDADE SANTOS, 2007, p. 88a). 
Para que a obra demiúrgica se torne completa, é necessário ainda postular a 
presença do “terceiro gênero” ontológico, o mais obscuro e difícil: a Chora. 
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2.4.4 A Chora17  
 
Os entes sensíveis têm certa semelhança com as Ideias e isso é justificado pelo fato 
de haver uma relação entre Formas e entes. Agora, a diferença entre o paradigma e 
a cópia é, pelo contrário, explicada pela presença da Chora. Como destaca Trindade 
Santos (2007, p. 109a), “Pela decisão de não confundido inteligível com o sensível, 
as Formas com as aparências sensíveis, a Razão com a opinião verdadeira, somos 
confrontados com a natureza da terceira espécie”. 
Tanto as Ideias quanto a Chora fazem parte do conjunto de princípios que servem 
para explicar a existência e a constituição dos entes, porém, entre as Ideias e a 
Chora há o máximo de diferença: as Ideias têm em si mesmas a razão de seu existir, 
e não lhes é possível entrar em relação direta com a matéria/espaço. As coisas 
sensíveis, não tendo intrínseca a sua própria razão de existência e sendo 
multíplices, diferentes e corruptíveis necessitam da presença de um espaço para se 
sustentar (BRISSON; MACÉ, 2012).  
O espaço é o terceiro gênero das coisas que são e sua característica é de ser 
essencialmente indefinível, pois só o que é possível atribuir à Chora é a falta de 
qualquer propriedade. Razão disso é o fato de que ela constitui, por assim dizer, a 
matéria da qual os entes sensíveis trazem suas aparências e constituição sensível. 
Sendo assim, a Chora é necessariamente privada de determinações específicas e 
sua vida consiste apenas de um movimento ininterrupto. A matéria/espaço adquire 
apenas a aparência passageira dos entes que nela se manifestam graças à obra 
persuasiva do Demiurgo. Fala-se de “obra persuasiva”, pois o movimento típico da 
matéria sem forma é a força da necessidade, ao passo que o movimento impresso 
pelo Demiurgo é sempre em vista do fim.   
Como observa Timeu, a Chora não pode ter uma figura própria, pois:  
Se a marca de impressão for diversificada e se apresentar à vista essa 
diversidade em todos os aspectos, o suporte que vai receber o que vai ser 
impresso não estaria bem preparado se não fosse completamente amorfo e 
desprovido de todos aqueles tipos que esteja destinado a receber. [...] É o 
que se passa de modo idêntico com os óleos que são perfumados 
                                                     
17 Veja-se BOTTER, 2003, p. 165-189. 
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artificialmente. Para fabricá-los, em primeiro lugar é necessário que se 
comece por tornar o mais inodoro possível o líquido que vai receber as 
fragrâncias (T. 50e. Tradução de E. Bini). 
A Chora aparenta uma característica comum com as Ideias: ela é invisível, mas, 
contrariamente às Ideias, a Chora é ininteligível, por falta de qualquer atributo 
essencial. Por isso, é possível apreender algo acerca desse princípio, apenas 
através de um “raciocínio bastardo” (T. 52b, logismoi tini nothoi), que não é nem 
doxa nem episteme. 
Embora a Chora apresente várias dificuldades no ato de entender o que ela é, e qual 
sua função no processo de constituição do cosmo, sua presença não é menos 
necessária do que a presença do Demiurgo e das Formas inteligíveis.  
Com efeito, para que o cosmo exista é necessária a presença do inteligível e do 
artesão que molda de acordo com as leis da natureza. O lugar no qual as forças de 
naturezas diferentes se encontram é uma região neutra entre os dois limites 
extremos do real. A Chora é este meio termo. Representa o espaço no qual se torna 
possível a geração e corrupção dos entes sensíveis, e fornece a matéria que 
constitui os entes. Platão fala metaforicamente da Chora como se fosse a “mãe e 
nutriz” dos entes, ao passo que as Ideias são representadas pela figura do pai e os 
entes sensíveis pela geração do filho. Mas a Chora é também o lugar e o espaço no 
qual se dá a aparição dos entes (BOTTER, no prelo).  
Para concluir, tentando melhor caracterizar este terceiro princípio, Platão afirma que, 
sendo os entes sensíveis eternamente em estado de mudança, não é possível 
afirmar que eles têm características permanentes. Eles não têm estabilidade 
alguma, e o adjetivo que os caracteriza é de ser toiouton, cujo sentido é “de tal e tal 
natureza”, diferente do adjetivo touto, o qual determina uma característica 
permanente (“este”). Os entes sensíveis se transformam na única estabilidade que 
lhes é permitida, o fato de ser “tais e de tal natureza”:  
Visto que nenhum dos entes nos aparece do mesmo modo, em qual deles 
podemos afirmar com firmeza que é uma coisa, seja ela qual for, e não 
outra, sem nos sentirmos envergonhados? Não é viável, mas para os 
estabelecer de forma mais segura possível convém falar sobre eles do 
seguinte modo: como o fogo não podemos dizer que o fogo é “isto”, mas 
sim que é “aquilo que em determinadas circunstâncias está assim (T. 49a. 
Tradução de E. Bini). 
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Assim, têm-se todos os elementos que são necessários para começar o processo de 
constituição do cosmo. 
Três eram as espécies que havia antes do nascimento do céu: o ser, a 
Região (o espaço) e a “gênese” (genesin). A alma do devir (a alma cósmica 
e a região por ela definida) entra em ação, recebendo as imagens das 
Formas dos contrários, sendo abalada pelas potências que a assaltam e por 
seu turno abalam o seu conteúdo (TRINDADE SANTOS, 2007, p. 107a). 
 
2.5 O RESULTADO DAS COOPERAÇÕES DOS PRINCÍPIOS: O COSMO 
 
Após ter determinado a presença dos quatro princípios do real, o arquétipo 
inteligível, os entes sensíveis, a Chora e o Demiurgo, Timeu investiga a maneira 
como eles interagem em vista da constituição do cosmo.  
A partir do conjunto dos quatro elementos, ar, água, terra e fogo, de acordo com a 
proporção matemática, o Demiurgo molda o cosmo: 
Daí que o deus quando começou a constituir o corpo do mundo, o tenha 
feito a partir de fogo e de terra. Todavia, não é possível que somente duas 
coisas sejam compostas de forma bela sem uma terceira, pois é necessário 
gerar entre ambas um elo que as una. O mais belo dos elos será aquele 
que faça a melhor união entre si mesmo e aquilo a que se liga, o que é, por 
natureza, alcançado de forma mais bela através da proporção. [...] Ora, se o 
corpo do mundo tivesse sido gerado como uma superfície plana, sem 
nenhuma profundidade, um só elemento intermédio teria sido suficiente 
para os unir aos outros termos. Porém, convinha que o mundo fosse de 
natureza sólida, e, para harmonizar o que é sólido não basta um só 
elemento intermédio, mas sim sempre dois. Foi por isso que, tendo 
colocado a água e o ar entre o fogo e a terra, e, na medida do possível, 
produzindo entre elas as mesmas proporções [...] o deus uniu estes 
elementos e constituiu um céu visível e tangível (T. 31b3-32c8; 32d-34a. 
Tradução de E. Bini).  
Só um cosmo é previsto pelo Demiurgo, logo o mesmo deve exaurir a totalidade dos 
elementos. Para que o cosmo seja harmônico, a quantidade dos elementos deve 
respeitar as proporções matemáticas.  
Estas entidades – por un lado, los triángulos y los poliedros regulares; por 
otro, las proporciones, progresiones y razones entre ellos – son transmitidas 
por el Dios a los elementos, obteniendo como resultado la estructura de los 
mismos y del universo en su conjunto. De este modo, formalmente 
hablando, el universo y sus partes consisten en formas y números con tales 
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o cuales razones, y no, como podía creerse en los diálogos medios, en 
imágenes pictóricas impresas en las cosas sensibles. En esto parece 
consistir grosso modo la participación del cosmos en el Modelo que le ha 
sido asignado qua causa exemplaris: en estructurarse, en virtud de la 
causación eficiente del Demiurgo, haciendo suyas el conjunto de 
proporciones, progresiones y razones en que consiste la naturaleza del 
Modelo (BRAVO, 2012, p. 55). 
Os elementos, por sua vez, não são a parte menor do cosmo, mas eles também 
formados por átomos indestrutíveis e não ulteriormente divisíveis associados aos 
quatro polígonos regulares, reduzíveis em duas espécies de triângulos. 
O objetivo da regulamentação da realidade de acordo com cálculos matemáticos é 
que a mesma torna possível a utilização de figuras simples e regulares que 
garantem a beleza e a ordem dos entes sensíveis, gerados e movidos por forças 
mecânicas e necessárias. Por fim, o cosmo em sua totalidade possui forma esférica 
e superfície lisa, e é dotado de alma, garantindo assim sua autarquia. 
A presença da alma é necessária para explicar a manutenção dos ciclos da vida e o 
movimento harmônico e constante dos corpos celestes (T. 48a7). 
Como explica claramente Brisson (2011, p. 86),  
[...] Na Grécia Antiga o problema maior em cosmologia é explicar o que há 
de ordenado no mundo sensível que não cessa de mudar, e, sobretudo, os 
movimentos mais regulares que observamos nele, os movimentos dos 
corpos celestes.  
A perfeição do universo só se justifica se a Alma do Mundo mantém nele a ordem 
matemática estabelecida pelo Demiurgo (T. 34c), o que torna o universo um vivente 
autárquico e vivo. Se não há mais do que um cosmo e nada existe fora e além dele 
é necessário encontrar um princípio de movimento interno ao mesmo. O princípio de 
movimento e de vida do cosmo é a “Alma do Mundo”, intermediária entre o sensível 
e o inteligível. A formação da alma é explicada através da mistura de círculos que 
têm uns com os outros as relações matemáticas necessárias. A Alma do Mundo 
torna possível qualquer tipo de movimento do universo, seja psíquico, seja físico, 
assim como os movimentos circulares dos corpos celestes e os movimentos 
retilíneos dos entes sublunares. O Demiurgo modela a alma através de uma mistura 
proporcional de Mesmo, de Outro e de Ser, interligados pelas proporções 
matemáticas.  
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Como observam Brisson e Macé (2012, p.107), “Ao fazer intervir, no nível da alma 
do mundo, relações matemáticas (geométricas, aritméticas e harmônicas), que 
servem também na música, Platão busca dar razão destas duas características, 
permanência e regularidade, observadas desde a mais remota Antiguidade entre os 
corpos celestes e que levou os homens a tê-los como divinos”. 
A Alma do Mundo é responsável não apenas pelo movimento do cosmo, mas 
também pelo papel cognoscitivo (FRONTEROTTA, 2003, p. 73).  
Timeu anuncia que a alma se move com moto circular e quando “ela entre em 
contato com algo cujo ser é divisível ou com algo cujo ser é indivisível, um 
movimento a atravessa inteira, e ela diz a que tal objeto é idêntico e de que ele 
difere” (T. 37a). 
A relação aparentemente estranha entre o movimento e o conhecimento é bem 
desenvolvida no interior do Sofista. Ao longo da refutação dos Amigos das Formas, 
o Estrangeiro de Eléia, porta-voz de Platão, assevera: 
É pelo corpo por meio da sensação, que comunicamos com o devir; mas 
pela alma, por meio do pensamento é que comunicamos com o ser 
verdadeiro, o qual dizeis vós, é sempre idêntico a si mesmo e imutável; 
enquanto que o devir varia a cada instante. [...] mas que sentido, diremos, 
emprestais vós, excelentes pessoas, a esta comunhão, em sua dupla 
atribuição? [...] A paixão ou ação resultante de um poder que se exerce ao 
encontro de dois objetos (Sph. 248a10-b6). 
Assim, o conhecimento é fundamentalmente movimento. É do movimento da alma 
que provém a faculdade de conhecimento. Dessa maneira, a Alma do Mundo lhe 
assegura, há um tempo, vida e capacidade cognitiva tanto do sensível como do 
inteligível (FRIAS, 2005).  
A capacidade de conhecimento é transmitida da alma do cosmo através do 
universo inteiro até as almas racionais dos homens, as quais são 
constituídas de acordo com os mesmos ingredientes e as mesmas 
modalidades da alma do cosmo por parte do Demiurgo (T. 40d-44c). É só 
após ter dotado os homens da alma racional que o Demiurgo deixa o 
restante do trabalho humano aos deuses inferiores e auxiliares e abandona 
literalmente o cosmo assim constituído deixando para a alma do mundo a 
tarefa de manter, nos limites do possível, a ordem impressa à mais bela 
obra visível (BOTTER, no prelo). 
Neste primeiro capítulo a princípio foi analisada a colocação do diálogo no interior 
dos escritos platônicos, chegando à conclusão que o texto foi redigido na fase tardia 
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da vida do filósofo, após o Teeteto, o Parmenides e o Sofista, e provavelmente antes 
do Filebo. 
Em seguida, foi discutida a caracterização do diálogo. Embora o texto seja 
considerado unicamente uma obra cosmológica, o prólogo, de conteúdo político, 
levou alguns intérpretes a questionar sua finalidade ética além da antropológica. 
Nesta pesquisa foi considerada a importância antropológica tomando por base a 
interpretação de Cornford e Natali. 
Após ter realizado um apanhado da origem do cosmo, Timeu relaciona o cosmo ao 
homem e à posição que ele tem na totalidade da natureza relacionando o caráter 
cosmogônico ao caráter ético-político. Platão utiliza nessa obra diferentes 
estratégias linguísticas tais como o discurso verossímil, o discurso demonstrativo e o 
discurso matemático. Aqui foi destacada a importância da narração mítica que 
comporta uma parte de verdade, visto que o caráter deveniente não pode ser 
mostrado através de um discurso puramente demonstrativo. Com efeito, a divisão 
ontológica entre o modelo inteligível e a cópia sensível deve ser mantida ao nível do 
discurso. 
Este primeiro capítulo é encerrado descrevendo os princípios da realidade: os entes 
inteligíveis, as cópias materiais, o Demiurgo, a Chora e, finalizando, é antecipado o 
resultado da cooperação entre os princípios: O cosmo, vivente mortal, e os entes 
que dele participam realizados pelo Demiurgo em cooperação com os deuses 
auxiliares. 
 
3 ANÁLISE DAS PRINCIPAIS PASSAGENS DO TIMEU 20e-47e 
 
É importante destacar mais uma vez que a descrição e análise das principais 
passagens da formação do cosmo se justificam nessa pesquisa, embora o principal 
interesse dela seja a constituição do homem, seu estado de saúde e de doença 
física e psíquica. Frias (2005, p. 86) deixa claro que [...] “O interesse de Platão pelo 
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estudo do universo liga-se ao conhecimento que dele possa derivar para a 
compreensão do homem e para melhor disposição da sociedade humana”. 
Antes do relato propriamente dito da formação física e psíquica do cosmo, Crítias 
fornece a Sócrates uma antecipação a respeito da programação preparada para 
recebê-lo, onde afirma que o relato deve se iniciar pela origem do mundo, 
finalizando com uma abordagem sobre a natureza humana. 
É destacada desde a abertura da obra a figura do Demiurgo, a mais perfeita das 
causas (T.29a), que na sua obra de constituição do cosmo utiliza como modelo o 
que é imutável e estabelece uma relação de modelo-cópia entre os arquétipos 
inteligíveis e o fruto de sua criação a partir de material já existente. 
Além da formação física do cosmo, cabe ao Demiurgo colocar nele uma alma, gerar 
o tempo, e conceber as formas de seres vivos: os deuses e os seres da água, da 
terra, do fogo, e do ar, incluindo nesse contexto o homem. 
Sócrates é informado por Crítias a respeito da programação preparada para recebê-
lo, e toma ciência que ficará a cargo de Timeu iniciar o discurso pelo fato de ser ele 
o mais versado em astronomia, uma vez que o relato deve começar pela origem do 
mundo. Depois será a vez de o próprio Crítias tomar a palavra, o qual se 
comprometerá a fazer dos homens, cidadãos parecidos aos moradores da Atenas 
mais arcaica, dos quais só há relatos nas histórias muito antigas que falam, entre 
outras coisas, sobre uma grande civilização ateniense que viveu sob um bom 
governo num passado longínquo (T. 23c). Crítias revela que tais informações 
surgiram dos comentários de Sólon, que os ouviu de um antigo sacerdote egípcio 
que asseverava que essa cidade ateniense de outrora, da qual surgiu a Atenas da 
época de Sólon, foi palco de grandes feitos bélicos, tendo ainda um governo e 
instituições políticas bem organizadas. 
Esses informes nos remetem ao fato de que o Timeu se liga à República, dando 
continuidade aos comentários sobre a “cidade bela” e suas características e sobre 
os hábitos dos homens que nela habitavam, as diferentes classes sociais nas quais 
se dividiam os cidadãos, a educação que esses indivíduos recebiam, e a 
organização social e familiar que caracterizava aquela sociedade. 
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Segundo Casertano (2010, p. 209), o Timeu é  
um diálogo que enquadra a política da cidade num horizonte “cósmico”, no 
qual a vida, os fatos, a história da cidade dos homens se encontram 
inseridos numa vida e numa história muito mais amplas: as do universo 
inteiro. Com efeito, o núcleo principal do diálogo é a formação do cosmos, 
das espécies animais, das vegetais e da espécie humana, em toda sua 
complexidade. 
É necessário, premente, discernir aquilo que é sempre e que não muda daquilo que 
está sempre à mercê do devir. Timeu estabelece a diferença entre o que é do campo 
do inteligível e pode ser compreendido pelo pensamento com a ajuda da razão, já 
que é imutável, e o que pertence ao sensível, ligado às opiniões e aos sentidos. 
O discurso cujo conteúdo é o imutável, tem a característica da certeza e deve ter a 
capacidade de apanhar algo que na sua identidade conserva sempre si mesmo, 
mantendo-se sem sair do lugar. Já o discurso relativo às experiências humanas, ou 
seja, o cosmos, no seu mostrar-se como fenômeno, é um discurso que pode levar 
ao erro. Apesar de não ter capacidade de persuasão igual, nem sequer grau de 
certeza e verdade que se compare ao discurso imutável, pode ainda assim 
conseguir detalhar uma “ordenação cósmica razoavelmente verossímil” 
(CASERTANO, 2010, p. 220). Essa parte, embora não seja de fácil interpretação, é 
fundamental para a compreensão do Timeu e será retomada pela fala do próprio 
Timeu mais à frente, em 28b-c. Destaca-se então a pergunta: o que é aquilo que é 
sempre e o que devém sem nunca ser? 
A distinção promovida por Timeu é fundamental na ontologia de Platão, baseada na 
diferenciação entre o nível inteligível e a realidade submetida à transformação. O 
reflexo da ontologia se encontra na teoria do conhecimento. A ciência propriamente 
dita é formulada sem o auxílio da sensibilidade, ao passo que a realidade sensível é 
objeto da opinião, uma forma de conhecimento parcial e imperfeita. Da realidade 
sensível não há ciência, visto que a partir dela não é possível fornecer um discurso 
rigoroso. Andrade (1997, p. 42) esclarece que,  
Já nas primeiras linhas do Timeu, Platão institui um dualismo de princípio (o 
ser que é sempre e o ser que devém) ao mesmo tempo em que uma 
espécie de monismo parece emergir através da apresentação de uma 
relação modelo-cópia que serve como ponto de partida ao artífice que 
molda, de modo belo e bom, o cosmo. Diz ele: [...] “O mundo foi feito em 
conformidade com aquilo que é objeto de intelecção e de reflexão e 
idêntico” (29a). 
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3.1 O DISCURSO SOBRE O UNIVERSO E A DIFERENÇA ENTRE O QUE É E O 
QUE DEVÉM (T. 27c-28c) 
 
Timeu esclarece que começará um discurso sobre o universo e expõe sua opinião 
sobre o assunto, dizendo que a princípio é necessário distinguir a respeito do que é 
e do que devém. O primeiro pode ser alcançado pelo pensamento com a 
colaboração da razão, pois é imutável, ao passo que o segundo é produto da opinião 
e dos sentidos, sendo sujeito ao devir e corruptível. O Demiurgo utiliza como modelo 
o que é imutável ao dar formato e propriedades ao que constrói, sendo que toda sua 
obra é bela, o que não ocorreria caso usasse como arquétipo o corruptível. 
 
3.2 O DISCURSO E O ENTE SEU CONGÊNERE (T. 29a-29c) 
 
Nas páginas 29a-29c, Timeu estabelece uma relação entre o tipo de discurso e o 
objeto que o mesmo explica, e elucida que os discursos elaborados com auxílio do 
intelecto expressam o que é estável e fixo, ao passo que o discurso que diz respeito 
à cópia do arquétipo institui com a mesma um vínculo de verossimilhança e 
analogia; o ser está para o devir do mesmo modo que a verdade está para a crença. 
De acordo com Casertano (2010, p.219),  
O conto de Timeu se inicia com uma distinção metodológica, em que pesa 
fortemente a doutrina parmediana, entre os discursos que se podem fazer 
sobre o modelo do cosmo e os que se podem fazer sobre o cosmo visível, 
imagem do modelo. Uma distinção, portanto, ligada à teoria parmediana, 
entre via da verdade e via da credibilidade, entre o modelo matemático e o 
modelo físico. [...] O raciocínio platônico é claríssimo. Se, 
metodologicamente é necessário distinguir modelo de imagem, porque “os 
discursos são de certa forma congêneres às coisas de que são intérpretes”, 
daí deriva que o discurso acerca do que é estável e fixo e que se torna claro 
através do intelecto (29b-6) será também ele estável e inabalável (29b-7) e, 
porquanto possível, irrefutável e invencível (29b-78); enquanto o discurso 
sobre o que representa esse modelo falará por “verossimilhança e analogia” 
como, de fato, o que é está para o que nasce, assim a verdade está para a 
crença. 
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3.3 A FORMAÇÃO DA ALMA DO MUNDO (T. 29e-30b) 
 
Quando descreve a formação do mundo sensível, Timeu destaca que o construtor é 
bom e sem inveja e ao moldar o mundo o deseja o mais semelhante possível a si 
mesmo. Sendo o cosmo belo e perfeito, o mesmo abrange tudo que é visível e em 
movimento, porém, antes da intervenção do Demiurgo, os elementos do cosmo se 
transformam de forma irregular e sem ordem. O Demiurgo traz os elementos da 
desordem para a ordem, por entender que essa é a melhor opção, respeitando a 
beleza e a perfeição dos arquétipos.  
É importante destacar a ação racional do artesão no ato de reproduzir o modelo. Ele 
construirá uma cópia a partir da contemplação do modelo inteligível na maneira mais 
adequada possível, mas não perfeitamente, visto que o cosmo é uma cópia do 
modelo e, enquanto cópia, necessariamente é imperfeito.18 O Demiurgo modela a 
matéria já existente e dotada de movimento caótico tendo em vista um fim, isto é, de 
acordo com T. Santos (2012), infundindo nele a vida. 
Conforme Trabattoni (2010, p.255-256), 
existe uma dimensão perfeita, que possui uma natureza de modelo ideal, 
enquanto a dimensão sensível possui natureza de cópia, que se assemelha 
ao modelo nos limites consentidos pela sua conformação material. Mas 
essa relação entre modelo e cópia exige uma intervenção ativa, isto é, exige 
um sujeito racional que se encarregue de construir a cópia de maneira 
conforme. [...] Em primeiro lugar, o Demiurgo platônico, diferentemente do 
deus cristão, não cria a realidade a partir do nada, mas dá forma e estrutura 
a materiais preexistentes (exatamente como fazem os artesãos). Para se 
entender bem, em segundo lugar, o que importava, sobretudo, para Platão 
na representação da atividade formadora do deus mediante o modelo 
técnico artesanal, era refletir necessariamente sobre o fato que o artesão 
age tendo em vista um determinado fim, isto é, com o objetivo de criar uma 
boa obra: boa também no sentido que essa palavra possui em grego (e que 
mutatis mutandis também se conserva no português), ou seja, como útil 
para alguma coisa, para realizar um objetivo especifico. 
Assim sendo, o Demiurgo representa, nesta fase da formação do cosmo, a “razão” 
do cosmo, no exclusivo e verdadeiro sentido em que se pode falar de “razão”, ou 
seja, como uma causa. O Demiurgo, operando em vista do melhor fim possível, 
justifica não somente quais são as circunstâncias que possibilitaram um 
                                                     
18 A imperfeição do cosmo está ligada também ao problema de sua possível corrupção. Com efeito, 
Ferrari (2003) e Carone (2008) problematizam a questão do uso do verbo giginomai e do aoristo 
gegone usado por Platão para indicar o destino do corpo. 
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acontecimento, mas também a razão pela qual tal fato se processou de uma 
determinada maneira e não de outra, ou seja, designa onde se encontra o propósito 
em função do qual os entes são como são e não poderiam ser de maneira diferente 
(TRABATTONI, 2010). 
Dessa forma, Platão atende no Timeu a solicitação socrática, já avançada no Fédon, 
de conferir o cunho teleológico não somente ao mundo humano, mas ao universo 
em sua inteireza, através da introdução de uma inteligência em condições de 
justificar o modelo na prática.  
As reflexões do Demiurgo fazem-no decidir que sua obra seria mais bela se na alma 
o cosmo tivesse intelecto. Assim sendo, ele fabrica a alma, na qual está o intelecto 
sendo que a alma permanece no corpo. A alma, fonte da vida inteligente, é 
considerada “Princípio de Movimento” (CARONE, 2008), o qual se constitui na 
habilidade de selecionar e alcançar um fim. Como apenas a inteligência tem 
condição de escolher uma finalidade, a razão desempenha a melhor maneira de 
obter o melhor fim, no caso o bem (TRINDADE SANTOS, 2012).  
De acordo com Fronterotta e Brisson (2011, p. 142):  
a alma não é uma realidade sensível e corporal, nem uma Forma situada 
exclusivamente no inteligível: é uma realidade intermediária, unida a uma 
função que consiste em manter na medida do possível a ordem que o 
Demiurgo confere ao mundo sensível em conformidade com um modelo 
inteligível. Por sua natureza ela está situada a meio caminho entre inteligível 
e sensível. [...] A relação entre o movimento, a vida e a alma revela-se em 
Platão tão forte e essencial que leva a estabelecer a seguinte equivalência; 
o que se move, vive, ora, o que vive é necessariamente dotado de uma 
alma; logo o que se move possui sem dúvida, uma alma. Inversamente, 
pode-se dizer; o que é dotado de uma alma vive e a primeira manifestação 
da vida num ser vivo é o movimento ordenado. Essa equivalência é muitas 
vezes entendida além da tríade movimento-vida-alma, à qual se deve 
acrescentar naturalmente a inteligência ou intelecto. 
 
3.4 A FORMAÇÃO DO COSMO (T. 30c-34b) 
 
O cosmo é gerado pelo Demiurgo como um ser animado, único, perceptível e 
palpável, sendo para tanto construído de fogo e terra, ar e água, tendo uma forma 
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esférica, sem órgãos e doenças. Destituído de idade, o cosmo encerra em si mesmo 
todos os entes que com ele têm afinidade. 
De acordo com Trindade Santos (2012, p.146),  
O objetivo do discurso platônico será mostrar como a inteligência consegue 
impor unidade e finalidade à desordem mecânica do visível. Para tal, 
esboça uma narrativa plausível, na qual a criação do cosmo vivo se 
desenrola nos três planos sucessivos do macrocosmo e do microcosmo, 
separados por um intermédio, meta-narrativo e crítico, dedicado à 
abordagem microfísica da gênese do cosmo. A narrativa visa mostrar como 
três causalidades distintas – a teleológica, a mecânica e a que resulta da 
submissão da segunda à primeira cooperam, interagindo na construção do 
cosmos. 
Após ratificar que o mundo sensível, dotado de corpo e alma, foi fabricado pelo 
Demiurgo, Timeu explica que o mundo então constituído se parece com o ser de que 
o restante dos seres faz parte, tanto na forma individual quanto coletiva. Com efeito, 
o ser contém em si e engloba todos os entes inteligíveis, assim como a cópia 
sensível envolve não só os entes racionais, mas também todos os seres visíveis (T. 
31a). Desse modo, com o intuito de querer fazê-lo o mais parecido possível ao mais 
belo e mais perfeito dos entes inteligíveis, o Demiurgo moldou um ente único que 
abrangesse em si mesmo todas as criaturas que com ele se parecessem por 
natureza. 
Ao explicar a formação do corpo do mundo, Timeu relata que para que o mesmo 
tivesse natureza perceptível e palpável, o Demiurgo usou o fogo e a terra, e no 
intuito de estabelecer um vínculo que junte estes dois primeiros elementos, além de 
manter a solidez de sua natureza, associou a água e o ar entre eles.19 Unindo todos 
os elementos de forma proporcional, moldou o corpo do mundo em toda parte igual 
a si mesmo, e que somente pode ser dissolvido pela entidade que o uniu 
(FRONTEROTTA, 2015, p. 187). 
É necessário que o Demiurgo utilize todos os elementos, visto que o universo não 
pode ser carente e, sendo único, não haverá outro universo além dele. Assim como 
o modelo inteligível abrange a inteireza dos entes ideais, nenhum dos elementos 
pode faltar na constituição da cópia sensível. Se existissem infinitos universos, seria 
necessário pensar que o Demiurgo produziu mais do que um cosmo e, nesse caso, 
                                                     
19 Aprofundamentos in FERRARI, 2003. 
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não haveria um critério para determinar qual entre eles seria o melhor. Outra 
possibilidade seria de pensar que há mais do que um modelo inteligível. Logo, 
deveria existir um modelo inteligível superior que abrangesse as demais cópias e 
assim ao infinito, abrindo o caminho para um regresso ao infinito.  
A figura perfeita e capaz de conter todas as figuras formadas pelos elementos é a 
esfera, que reflete a harmonia, a simetria, a homogeneidade e a equidistância dos 
pontos do centro. O universo esférico é liso, não precisa de olhos, nem de orelhas, 
não tendo nada fora dele, nem o ar, nem o vazio. Por fim, o mesmo é autárquico, 
não dependendo de nada externo a ele mesmo. Timeu conclui este primeiro relato 
acerca da formação física do cosmo acrescentando que o universo não tem pernas, 
nem pés, visto que o único movimento do qual é dotado é o movimento puramente 
inteligível. Para tanto, o cosmo não precisa de instrumentos físicos. O movimento 
inteligível é circular, em volta de si mesmo, a partir do mesmo centro (T. 31c). 
 
3.5 A FORMAÇÃO DA ALMA DO MUNDO (T. 34b-37a) 
 
Timeu continua seu eoikos mythos ilustrando a constituição da Alma do Mundo, sua 
natureza e sua formação. Após ter criado o cosmo, o Demiurgo introduz no mesmo 
uma alma e com ela o envolve inteiramente. Timeu justifica ainda o fato de ter-se 
antecipado na descrição da formação da alma. Com efeito, mesmo que as 
referências à alma venham depois daquelas relativas ao corpo, a alma é anterior ao 
corpo, mais velha e tem como sua própria natureza aquela de dirigir e governar o 
corpo. Assim, do ponto de vista lógico, a alma antecede ao corpo, ao passo que, do 
ponto de vista ontológico, ela tem uma primazia sobre ele. 
Um dos atributos da alma é a razão, que dirige a formação do cosmo, e com esse 
intuito, a mesma se manifesta como um ente dotado de vida, sendo essa vida de 
natureza racional (TRINDADE SANTOS, 2012). 
Na sua constituição, a Alma do Mundo é formada pelo Mesmo, indivisível e imutável, 
ligado à razão e ao saber, pelo Outro, divisível e mutável, relacionado ao corpóreo, e 
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pelo Ser. Mais especificamente, a Alma do Mundo é composta pela forma 
intermediária do Ser que é imutável e indivisível, e do Ser que é divisível e partilhado 
entre os corpos; pela forma intermediária do Mesmo e pela forma intermediária do 
Outro. De acordo com Robinson, que examina os três ingredientes separadamente, 
a forma intermediária do Ser é assim formada:  
A forma “imutável” da Existência só pode ser a Existência própria das 
Ideias, e a Existência que é distribuída entre os corpos será a quase-
existência própria do mundo de objetos sensíveis. [...] Ela tem dois 
elementos básicos, o imortal e, de algum modo, divino – a inteligência – e o 
outro mortal e preso à existência corpórea apenas. O primeiro compartilha 
com as Ideias as características da divindade, da eternidade e da não 
composição. [...] Em contrapartida, a alma “mortal” possui as características 
daquele corpo e daquele ambiente nos quais reside nesta vida. O resultado 
é que, numa alma, temos dois tipos de Existência: um que associamos com 
o mundo das Ideias; o outro, com o mundo dos sentidos (ROBINSON, 2007, 
p. 118-119). 
Os conceitos de Mesmo intermediário e Outro intermediário são mais difíceis de 
serem entendidos. De acordo com Cornford, eles não podem se tornar inteligíveis 
para um leitor que desconheça a presença, como pano de fundo, do Sofista 
platônico. Porém, nem todos os intérpretes estão em harmonia com Cornford. Esta 
pesquisa não discutirá essa controvérsia, não sendo este o lugar para aprofundar 
este ponto. Todavia, é importante dizer que aqui será utilizada a interpretação de 
Cornford pelo fato de que, com relação a estes dois conceitos, é a que pareceu ser a 
mais esclarecedora. De acordo com o autor, de qualquer Ideia é possível afirmar 
que ela tem um Ser, isto é, existência, e que difere de todas as outras mantendo a 
sua própria identidade. 
O próprio Platão indica como em 37a-b, em que somos informados de que é 
em virtude dos elementos da Identidade e da Diferença em si que a alma é 
capaz de avaliar de que maneira, no mundo da Existência indivisível (isto é, 
o mundo das Ideias), um existente (ou Ideia) deve ser classificado como 
sendo o mesmo que ou diferente de outro, e, de modo semelhante no 
mundo da Existência dividida (isto é, o mundo dos sentidos). Em outras 
palavras, ao introduzir as noções do Mesmo e do Diferente, Platão parece 
estar oferecendo uma explicação das faculdades cognitivas da alma 
(ROBINSON, 1995, p. 114-115). 
Esses três princípios encontram sua fundamentação no diálogo Sofista, de acordo 
com Cornford, especialmente na secção consagrada à justificação da existência dos 
cinco gêneros supremos, a partir dos quais procede a tela de todos os outros 
gêneros. Os gêneros Ser, Mesmo e Outro são o fruto do desenvolvimento da teoria 
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parmenidiana do Ser. Parmênides destaca em seu Poema apenas um sentido do 
verbo em questão, isto é, o sentido existencial do verbo “ser”. Porém, para que seja 
possível fundamentar a articulação discursiva e justificar a existência da 
possibilidade de dizer o falso, Platão dá mais amplitude à teoria parmenidiana e 
introduz outro sentido do verbo “ser”, isto é, o sentido de identidade. Se o contrário 
do sentido do verbo “ser” como existência é o não ser, o qual não existe, não pode 
ser nem dito nem pensado, o contrário do sentido do verbo “ser” como identidade é 
a diferença, a qual pode ser pensada e expressa nos discursos. Daí a origem dos 
três elementos, “Ser, no sentido de existência; Mesmo, no sentido de identidade; e 
Outro, no sentido de diferença” que se tornam presentes como constituintes 
essenciais de todos os níveis de realidade descritos no Timeu (BRISSON, 1998, 
2015).4 
A mistura dessas três essências constitui uma unidade cuja formação obedece a 
complexas regras matemáticas. Esse material é moldado, selecionado, misturado e 
partilhado em diferentes proporções pelo Demiurgo, que, como resultado de seus 
cálculos e produção, determina que a alma do mundo deva ser formada por dois 
círculos, um externo e outro interno.  
O círculo externo, ligado à natureza do Mesmo, é e jamais devém, não se divide, ao 
passo que o círculo interior, ligado ao Outro, devém e nunca é em si e por si igual a 
si mesmo, é fracionado seis vezes, de forma que surgem sete partes desiguais. 
Cada uma delas representa o movimento dos cinco planetas, mais a lua e o sol. A 
complicada inter-relação dos círculos denota a presença de cálculos matemáticos 
bastante elaborados. Os mesmos cálculos permitem também medir, entre outras 
coisas, a distância entre a Terra e seu satélite natural, entre a Terra e o astro solar, 
e entre a Terra e seus planetas vizinhos (Mercúrio, Vênus, Marte, Júpiter e Saturno). 
Esse processo demonstra o empenho de Platão em instituir a crença de que o 
cosmo foi estruturado de acordo com associações matemáticas devidamente 
deliberadas (FRIAS, 2005). 
De acordo com Rivaud (1956, p.51),  
A estrutura da alma do mundo é, em essência, da mesma natureza dos 
números e, dos elementos que entram na constituição da alma do mundo e 
da parte divina da alma humana. O mais importante, o único que 
permanece, é o número. 
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Assim a Alma do Mundo com sua essência fundamentada nos números não só 
monitora o movimento do cosmo, como fornece ao movimento dos corpos celestes, 
sua perfeição e regularidade de acordo com uma estrutura matemática.  
Observa-se que há uma racionalidade que provém da matemática e que se encontra 
tanto no que é imutável, quanto no que devém. A Alma constituída pelo Demiurgo 
também deve ter uma ordenação matemática para atuar como intermediária entre o 
sensível e o inteligível (FRIAS, 2005). Ela faz a intercessão entre o divino e o 
humano. Em sua ausência, tanto a sabedoria quanto a inteligência não existiriam 
(BRISSON, 2015). Segundo Trabattoni (2010, p. 260), 
A alma deve ser uma atenta mistura de Idêntico e de Diverso, porque deve 
cumprir a dupla função de se colocar como ponto intermediário entre a 
realidade sensível e a invisível, permitindo uma comunicação do ponto de 
vista cognitivo entre uma e outra.  
A alma traz a vida para o visível que dela carece. Platão procura salientar que 
somente utilizando-se da razão e da bondade o artesão pode produzir uma obra 
viva, um cosmo dotado de vida, pois a vida pensante só pode se originar de um 
intelecto vivente e pensante (TRINDADE SANTOS, 2012). 
Logo que a constituição da alma foi gerada de acordo com o intelecto (neste 
caso, trata-se obviamente do intelecto do Demiurgo) de quem a constituiu, 
este passou à fabricação de tudo quanto dentro dela é corpóreo, e 
ajustando o centro de um ao centro de outro, uniu-os. Deste modo, 
entrelaçada em todas as direções, desde o centro ate à extremidade do 
céu, abarcando-o do exterior num círculo, e ela girando em torno de si 
mesma, a alma deu início ao começo divino de uma vida inextinguível e 
racional para todo o sempre. Assim foi gerado o corpo do céu que é visível, 
e a alma, invisível e que participa da razão e da harmonia, e é a melhor das 
coisas engendradas pelo melhor dos seres dotados de intelecto que são 
eternamente (T. 36e-37a. Tradução de E. Bini). 
 
3.6 A CONSTRUÇÃO DO CORPO DO COSMO E A CRIAÇÃO DO TEMPO (T. 
37d-39d) 
 
O Demiurgo, após gerar a mistura do Mesmo, do Outro e do Ser, produz a parte 
interna psíquica, isto é, a parte racional (logos) e a parte corporal da mesma. A 
alma, rodopiando sobre si mesma, inicia sua vida incorruptível e pensante. Segue a 
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formação do nível corporal e perceptível do cosmo. A Alma, incorpórea, 
harmonicamente constituída e dotada de intelecto, está entre os melhores produtos 
realizados pelo Demiurgo. Sendo a mesma formada pela fusão das três essências, 
do Mesmo, do Outro e do Ser, movimentando-se em torno de si mesma, ao entrar 
em contato com qualquer ente divisível e não divisível, fornece as informações 
relativas a respeito do ente de quem se aproximou tanto em relação ao que devém 
quanto ao que é eternamente. O enunciado que segue disso, sempre verdadeiro, 
seja relativo ao Mesmo ou ao Outro, transforma-se em um discurso a respeito do 
sensível, quando é o círculo do Outro que, movimentando-se sem desvios e 
espalhando-se pela alma como um todo, produz opiniões e crenças. Contudo, toda 
vez que lida com o racional, e toda vez que o círculo do Mesmo protagoniza o 
contato, o desfecho é o conhecimento (T. 37d-39e). 
O Demiurgo, após ter formado o corpo do cosmo, e de tê-lo dotado de vida graças à 
formação da Alma, leva em consideração produzi-lo ainda mais parecido ao modelo 
inteligível. Porém, o mundo, na situação de ente gerado, não pode se constituir 
como eterno, isto é, com aquela perfeição própria do modelo. Em consequência 
disso, o Demiurgo resolveu gerar o tempo, “como uma imagem móvel da eternidade” 
(T 37e) e quando organizou o cosmo, o estruturou como cópia da eternidade ideal, 
uma representação eterna, que prossegue em conformidade com o número e a qual 
denominamos tempo. Dessa forma, tudo o que diz respeito à questão temporal, o 
conjunto de dias e noites, meses e anos, medidos pelos movimentos dos planetas, 
só passou a existir em união com a formação do mundo, sendo que ambos foram 
levados à luz conjuntamente. 
Diante disso, é parte integrante do tempo o movimento sem interrupção e as 
determinações que destacam a passagem de um momento para o outro, 
denominados de “era”, “foi” e “será”. As determinações são peculiaridades do tempo 
e são injustamente empregadas quando são atribuídas ao ser eterno, que pela sua 
essência não tem variações em seu decorrer. Os homens, porém, em decorrência 
da falta de conhecimento, acabam por confundir as atribuições e atribuem ao devir o 
“é”, que é o termo exclusivo do modelo, ao passo que o que devém através do 
tempo é determinado apenas pelo uso de diferentes tempos verbais (o era, o será). 
Aquilo que não sofre mudança e não tem movimento, pelo contrário, não é 
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suscetível de se tornar mais jovem ou envelhecer em decorrência da passagem 
temporal. 
Desse modo, o tempo e o cosmo foram gerados simultaneamente, para que juntos 
possam ser desfeitos, caso isso ocorra algum dia. Para que ambos fossem o mais 
parecido possível com a natureza eterna, eles foram construídos em concordância 
ao arquétipo, no sentido que se o modelo é sempre, sua cópia foi, é e será 
infinitamente deveniente, logo só poderá existir ao longo do tempo. Em vista da 
organização dos períodos temporais o Demiurgo planejou o sol, a lua, e cinco 
planetas. Os planetas foram organizados em órbitas seguindo a rotação do Outro 
com o objetivo de destacar as segmentações temporais. Não será tratado aqui a 
complexa explicação sobre os movimentos de todos os corpos celestes, porém, é 
importante destacar que cada um dos planetas tem um movimento adequado, e que 
por seguir a evolução do Outro, que é oblíqua, cruza a órbita do Mesmo, sendo por 
ele submetido.20 Pelo fato de alguns planetas se movimentarem mais rápido que 
outros, e para que existisse um padrão que pudesse medir a lentidão e a rapidez 
dos corpos astrais, o divino artesão colocou uma luz na segunda órbita a contar da 
Terra, chamada de Sol. Dessa forma, o cosmo passou a fulgurar ainda mais, e para 
todos aqueles entes que partilham do número de maneira a discernir a trajetória do 
Mesmo e do Semelhante.  
Para resumir os pontos importantes do relato acerca do tempo, utilizamos o 
comentário esclarecedor de Casertano (2010, p. 222-223):  
Há uma diferença natural entre (aion) e o que nasce e o que devém, mas 
não pode existir uma absoluta separação: se não fossem de certo modo 
comparáveis, se o que nasce não fosse de certo modo “semelhante” ao que 
é eterno nenhum discurso poderia ser feito. Para o discurso cognoscitivo, o 
problema é precisamente encontrar uma maneira de relacioná-los. E isto 
pode ser feito justamente com a linguagem que distingue e une ao mesmo 
tempo: a racionalização do que nasce e devém feita segundo o número, isto 
é estabelecendo critério de medida, é o que nós decidimos “chamar” tempo, 
(chronos). O tempo é, portanto, a “imagem linguística” necessariamente 
articulada, isto é, “móvel”, com a qual ligamos o que devém ao imóvel, o 
sensível ao racional necessariamente articulada. E aqui a análise platônica 
torna-se particularmente sutil, implicando de maneira explícita o problema 
da correta denominação, isto é, das características e da função da 
linguagem. 
                                                     
20 A importância das relações entre as revoluções dos círculos do Mesmo e do Outro se encontra 
parecida nos movimentos circulares da Alma racional do homem. Esse ponto será desenvolvido nos 
capítulos seguintes. 
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É importante descrever as etapas principais da constituição do tempo junto ao 
cosmo, pois mostra uma diferença fundamental entre a cultura grega e a cultura 
cristã, que atinge diretamente o ser humano. A cultura cristã, pela primeira vez, 
pensou o conceito de “indivíduo”, de eu, de alma individual, ao ponto que o objetivo 
da vida humana se torna a salvação de sua própria alma individual. Ao contrário, 
aquilo que importa aos gregos é a reprodução da espécie. O sujeito é a cidade, e os 
cidadãos recebem o reconhecimento individual apenas enquanto cidadãos da 
cidade. Como disse Rousseau, os cristãos não podem ser bons cidadãos. Podem 
ser tais de direito, mas não de fato, pois o importante para eles é o indivíduo e não a 
comunidade (BOTTER, no prelo). 
Diz claramente Aristóteles que o ente que não vive na sociedade ou é fera selvagem 
ou uma divindade. Para os gregos, a espécie tem primazia cronológica e ontológica 
se comparada com o indivíduo. O indivíduo apenas é fruto e consequência do 
reconhecimento da sociedade política e da relação com os outros indivíduos. A 
identidade individual é uma atribuição que apenas os outros homens podem fornecer 
no interior na mesma comunidade. 
Consequência disso é que o homem é mortal. Na época de Platão, os gregos 
utilizavam apenas duas palavras para designar o homem: brotos, que significa 
aquele que é destinado a morrer; e thnetos, isto é, mortal. Isso significa que o 
homem nasce, se reproduz e morre (BOTTER, no prelo). 
A primeira palavra da filosofia é aquela de Anaximandro que ensina que, de onde os 
seres vivos têm sua origem, lá encontram sua destruição, pois devem pagar a culpa 
de sua existência de acordo com a ordem do tempo.  
Todas as coisas se dissipam onde tiveram a sua gênese, conforme a 
necessidade; pois pagam umas as outras castigo e expiação pela injustiça, 
conforme a determinação do tempo (Anaximandro [in Simplicio], fr. 12b1). 21 
                                                     
21 έξ ών δέ ή γένεσίς έστι τοίς οΰσι, καί τήν φδοράν είς ταύτα γίνεσθαι κατά τo χρεών • διδόναι γάρ αύτά 
δίκην καί τίσiν άλλήλοις τής άδικίας κατά τήν τού χρόνου τάξιν.  
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A grande diferença e ideia genial que o cristianismo teve, afirma Nietzsche, está no 
ato de ter falado para os homens que a condição deles é a imortalidade, a 
sobrevivência eterna após o desaparecimento do corpo.22  
Para os gregos, é impensável que o homem possua um destino diferente daquele 
das plantas ou dos animais, pois a lei da natureza é a mesma para todos e precisa 
do sacrifício dos indivíduos. A natureza possui uma espécie de crueldade inocente, 
isto é, pela sua vida sacrifica os indivíduos. 
Não faz sentido tudo isso pelo ponto de vista do cristianismo, porém, os gregos não 
possuem uma visão do tempo carregado de sentido como a concepção do 
cristianismo, no qual no fim se realiza aquilo que foi prometido no começo. 
E onde se encontra a felicidade nesse cosmo privado de sentido, empobrecido de 
esperança, desertificado dos sonhos do indivíduo? A resposta está no livro da Ética 
de Aristóteles. Para o discípulo de Platão, o objetivo da vida é a felicidade. Assim 
começa o primeiro livro da Ética Nicomaqueia. Felicidade, em grego, se diz 
eudaimonia, isto é, a boa realização de seu próprio daimon. E daimon é aquilo pelo 
qual nascemos, a vocação própria de cada um. Primeiramente, é necessário que 
cada um conheça sua própria vocação, como soa o primeiro oráculo de Apolo: 
gnothi sauton. E uma vez que o homem conhece a si mesmo, deve respeitar o 
segundo oráculo, talvez mais importante do que o primeiro: kata metron, de acordo 
com a justa medida. Após o homem ter alcançado o conhecimento de si mesmo 
deve cuidar da própria realização sem, porém, superar o limite. A superação do 
limite humano leva o indivíduo ao fracasso. E o conceito de “medida” deriva do fato 
que a medida de todas as medidas é, para o homem, a morte. O homem é perecível, 
possui um tempo limitado. E ao longo desse período limitado, quando a vida o 
presenteia com gratificações, é necessário expandir a vida em todas suas vertentes, 
e quando a dor avança “sustine et abstine” (anekhou kai apekhou), é necessário 
aguentar com firmeza e não mostrar abertamente o próprio sofrimento, de acordo 
com a famosa máxima estoica, atribuída a Epíteto, mas citada por seu discípulo 
Ariano (BOTTER, no prelo). 
                                                     
22 Nietzsche F., O Anticristo fr. n. 58 e 43.  
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Sejam, talvez, bem colocadas as palavras de Nietzsche, de acordo com o qual os 
gregos foram o povo mais sério, pois tiveram a coragem de olhar diretamente a dor 
e o destino humano.  
 
3.7 A CONCEPÇÃO DAS QUATRO FORMAS DE SERES VIVOS (T. 39e-40d) 
 
Apesar de trabalhar para que tudo o que foi gerado tivesse o maior grau de 
semelhança ao protótipo, o Demiurgo detectou a existência de dessemelhanças, já 
que o mundo não reunia ainda todos os seres vivos e, em decorrência disso, ele 
finalizou a parte que lhe cabia realizar seguindo a natureza do modelo. Assim sendo, 
fabricou quatro formas de seres vivos que correspondem, no protótipo, aos 
elementos fogo, ar, água e terra. Os deuses são constituídos de fogo, as aves estão 
no ar, os peixes na água e o restante dos seres na terra.  
 
3.7.1 Os deuses (T. 40a-41a) 
 
A forma divina foi composta, em sua maioria, a partir do fogo, sendo esférica a sua 
forma para que fosse a mais parecida com a forma do universo. Foram concedidos 
aos deuses dois tipos de movimentos: um deles uniforme e sem deslocamento, com 
o objetivo de pensar as mesmas coisas acerca das mesmas coisas, da mesma 
maneira a respeito do mesmo, e o segundo direcionado para adiante, já que cada 
uma das divindades é tomada pela órbita do Mesmo e do Semelhante. Os deuses 
não estão sujeitos a outro tipo de movimento para que a perfeição deles esteja 
garantida.  
Nasceram, em seguida, os astros, tanto aqueles que não realizam movimentos de 
translação, mas que são viventes divinos e permanecem no mesmo lugar; quanto 
aos astros que se movimentam para frente e para trás. Entre eles, a Terra é a 
primogênita das divindades concebidas e assim atua não só como nutriz e como 
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guardiã, mas como artífice da noite e do dia. Quanto às outras divindades, deve-se 
confiar no que disseram seus descentes, os quais afirmam conhecê-los, uma vez 
que falar sobre eles é algo que está além das nossas atitudes. 
 
3.7.2 As três formas de animais mortais (T. 41a- 42d) 
 
O Demiurgo esclarece a necessidade de conceber as três espécies mortais que 
ainda faltam com a finalidade de que o céu não fique incompleto e 
consequentemente imperfeito. Contudo, tais espécies não podem ser fabricadas por 
ele para que não sejam equivalentes aos deuses, que são imortais. Então, o 
Demiurgo entrega aos deuses auxiliares a tarefa de formar as outras espécies de 
seres vivos, fabricando-os como mortais e cuidando para que cresçam, tenham 
alimento e sejam recebidos de volta ao morrerem. Ao Demiurgo cabe moldar ainda a 
parte divina, imortal, da alma dos seres mortais, antes de se ausentar e entregar a 
direção da sua obra à Alma do Mundo. 
 
3.7.3 A composição da alma dos mortais (T. 41d-42d) 
 
Para fabricar a alma dos mortais, o Demiurgo misturou material usado nas 
formações anteriores, porém com grau de pureza inferior.  
Ela é feita com os mesmos ingredientes e misturada muito do mesmo modo 
como foram os ingredientes utilizados para formar a Alma do Mundo: 
Existência, Identidade e Diferença intermediárias. Desta vez, entretanto, a 
mistura “não é mais tão pura quanto antes, mas tem um grau de pureza de 
segunda ou terceira ordem” (41d6-7). Esta descrição, que, tal como seu 
contraponto em 37a, deve ser interpretada em termos de cognição, é uma 
outra indicação da afinidade que Platão deseja que vejamos entre a Alma 
do Mundo, que é totalmente racional, e a parte racional da alma humana. A 
mistura que forma a Alma do Mundo é “pura” no sentido em que a 
racionalidade da Alma do Mundo é total, inviolável e dura eternamente; a 
alma humana é, talvez, menos pura no sentido em que seus juízos racionais 
podem ser obscurecidos e pervertidos pelo elemento irracional com o qual 
está inevitavelmente associada enquanto vive uma existência encarnada 
(ROBINSON, 2007, p. 125-126). 
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Após ter concluído a mistura do Mesmo, do Outro e do Ser, o Demiurgo separou de 
forma igualitária uma quantidade de almas idênticas ao número de astros e forneceu 
uma alma para cada um deles.23 Orientou as almas, prescrevendo-lhes as leis do 
destino, de acordo com as quais na primeira geração cada uma encarnaria no 
“gênero melhor”, o varão. As leis do destino não estão expostas com clareza ao 
longo do diálogo. A primeira encarnação é parecida para todas as almas, pois o 
Demiurgo não pode ser culpado de injustiça. Depois disso, as almas devem 
encarnar nos “seres vivos mais tementes a deus” (T. 42a1). Platão esclarece logo 
depois que a natureza humana é dupla e o tipo mais valioso será chamado de 
homem (T. 42a3). 
Mesmo que preferissem estar fora do corpo, as almas, necessariamente tem que 
descer até ele. É interessante a seguinte observação de Robinson (2007, p. 128-
129): 
No Mênon e no Fedon, a alma encarnada é uma alma decaída, suportando 
a residência-prisão desta vida como uma punição para os pecados numa 
vida prévia. No Timeu, entretanto, as almas são especificamente formadas 
pelo Demiurgo para a perfeição do universo: elas ajudam a completá-lo 
enquanto uma criatura viva, imagem da Criatura Ideal (30d1-31a1). As 
noções de queda e pecado prévio parecem estar fora de questão. [...] O 
ponto de vista mais otimista do Timeu é bem compreendido em 42b-d, em 
que Patão não parece vislumbrar nenhuma via de escape da Roda do 
Nascimento. [...] Qualquer “escape” da perturbação da Roda será uma volta 
à condição humana ótima, em que a atividade racional de alguém e o 
controle sobre seu eu inferior é a contrapartida microcósmica da atividade 
eternamente racional da Alma do Mundo. Esta é a “raison d’être” da alma 
humana e sua própria recompensa, pois aqui a alma sabe que está 
contribuindo, com seu máximo, para a perfeição do cosmo desejada pelo 
Demiurgo. 
Porém, a encarnação causa em todas elas a sensação (phatema) formada por 
impressões violentas, seguida pelo desejo amoroso, que é um conjunto de prazer e 
sofrimento, acompanhado pelo temor, pela cólera e por toda gama de sensações 
que se lhes seguem, e ainda por todas as que naturalmente são contrárias e que 
delas se distinguem. Caso as almas consigam manter o domínio sobre as 
sensações violentas, elas viverão de forma justa, retornando ao seu astro após a 
morte; contudo, se o inverso acontecer e a alma for dominada pelas sensações a 
forma injusta da vida prevalecerá.  
                                                     
23 Acerca da possibilidade que a alma imortal possa existir independentemente do corpo, ou seja, 
desencarnada, veja-se CARONE, 2008. 
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Aquele que viver bem durante o período de vida que lhe convém regressará à 
habitação astral à qual está ligada e terá uma vida feliz. Caso se extravie, numa 
segunda geração tomará sobre si a natureza de uma mulher, e se persistir na 
maldade sua geração será sempre de natureza animal, e de acordo com o mal que 
pratique assumirá uma ou outra forma. Somente após um controle racional das 
tribulações, pelo círculo do Mesmo, quando já não é levada pela trajetória do Mesmo 
e do Semelhante,24 a alma retomará a forma primitiva e ideal. 
Dessa forma, o Demiurgo, depois de ter passado às almas todas as orientações 
necessárias, eximindo-se da responsabilidade pelo mal que pudesse haver entre 
elas, semeou-as de forma diversa, sendo algumas na Lua, outras na Terra. Após 
terminar a distribuição passou aos deuses auxiliares a responsabilidade de fabricar 
os corpos mortais, e de juntar o que restava e era essencial à alma humana. Depois 
de terem finalizado o que ainda faltava fazer, o Demiurgo deixou a eles o trabalho de 
governá-la, dentro das possibilidades, no sentido de encaminhar esse ser vivo 
mortal da maneira melhor e mais bela, de forma que não fosse o motivo de suas 
próprias mazelas (T. 42d-e). 
 
3.7.4 A composição dos corpos dos mortais: constituição e perturbações 
sofridas pelas almas: as sensações (T. 43d-47e)  
 
Após receberem as instruções do Demiurgo, os deuses auxiliares atuaram sobre as 
partes do fogo, água, terra, e ar, que sobraram do processo de formação da Alma do 
Mundo e de posse desse material formaram cada corpo (T. 43a-d). A alma imortal foi 
introduzida no corpo sujeito às sensações provenientes do contato com o fogo, a 
água, a terra e o ar, do qual o corpo era constituído e incidiam sobre a alma. As 
sensações provocaram um tipo de movimento bastante intenso que agitou os 
compostos e interrompeu a trajetória do Mesmo por seguirem um sentido contrário 
do dele. Desta forma, os movimentos o impossibilitaram de evoluir a ponto de 
                                                     
24 Trata-se, de acordo com Brisson, da relação ao Mesmo, que inclui a parte racional da alma 
humana. A mesma expressão se encontra posteriormente (ver 43c-44d) (BRISSON, 2001, p.241, 
nota 253). 
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comprometer a estabilidade da órbita do Outro, de maneira a causar rupturas e 
desordens nos círculos.25  
Tal fato causa graves perturbações a ponto de conferir ao Mesmo e ao Outro 
algumas denominações opostas às verdadeiras. Alterações tão comprometedoras 
podem levar à geração de uma alma sem intelecto num corpo mortal que lhe serve 
de cárcere. Estas são as reações pelas quais a descida da alma no corpo 
representa uma possibilidade de condenação da alma e a perda de si mesma (T. 
44a-b).  
Porém, com a redução do fluxo dos movimentos, as órbitas retornam a calma e 
percorrem sua estrada, mantendo maior controle. Assim, as trajetórias dos círculos 
ajustam-se e continuam seu caminho natural, conferindo acertadamente as 
denominações de Outro e de Mesmo e tornam racional quem as possui. Se a 
educação for complementada ao desenvolvimento que já acontece de forma natural, 
o homem alcança a saúde física, psíquica e ética, uma vez que se safou de doença 
mais séria (DULCE REIS, 2010). Contudo, se houver descaso, levando a uma vida 
sem equilíbrio, a alma retornará ao Hades.  
É evidente, deste ponto, que a saúde do homem não depende apenas de sua 
condição física e natural, mas também do âmbito social em que lhe foi consentido 
viver. Posteriormente, esse ponto terá destaque, especificamente no quarto capítulo 
dessa pesquisa, quando serão tratadas as doenças físicas e psíquicas. 
No que diz respeito a esses assuntos que remetem aos motivos e às deliberações 
divinas pelas quais a alma humana foi engendrada, torna-se necessário que sejam 
descritos levando em conta o discurso mais verossímil, pois não é ao alcance 
humano aspirar à verdade. 
Voltando à formação dos diferentes membros do corpo humano, a cabeça não só é 
a porção mais importante na formação do ser humano, como também a que governa 
todo o restante do corpo, que lhe foi entregue pelos deuses para dirigir o corpo e 
ajudá-lo a se locomover. Nela estão contidos os movimentos do Mesmo e do Outro. 
                                                     
25 As sensações que têm um movimento caótico produzem dois efeitos no movimento da alma. 
Impedem o movimento de acordo com o Idêntico e comprometem os movimentos regulares do círculo 
do Outro, que embora seja irregular é dirigido por proporções matemáticas. Nessa condição também 
o movimento corpóreo se torna imprescindível. 
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Na parte anterior da cabeça, os deuses fixaram a face e nela, os olhos, condutores 
da luz, responsáveis pela produção de um fogo com semelhanças ao da luz diurna, 
que possibilita a visão. A explicação do fenômeno da visão é complexa e antecipa 
estudos físicos e psicológicos que só se desenvolveram com o estudo das refrações 
ópticas no âmbito da física e especialmente nos estudos das refrações especulares. 
Timeu, na descrição da fisiologia humana, explica o ato da visão através do fluxo 
(aporroe, flox) das partículas de fogo presentes no objeto de visão (a cor do objeto) 
através do olho, o qual, por sua vez, contém uma fonte de luz. O fogo interior, 
juntando-se com aquele proveniente do exterior, permite a recepção da imagem 
proveniente do exterior através da pupila (kore). Quando o imput alcança a alma 
acontece o ato da visão. Há, porém, uma peculiaridade no que é relacionado com a 
imagem especular. A imagem especular, enquanto lisa e brilhante, comporta uma 
junção não apenas entres fluxos ígneos similares (aquele interior do corpo e aquele 
exterior da luz), mas também o encontro entre eles e um fluxo ígneo diferente e 
proveniente do objeto reflexo. Há, desta forma, um movimento de chegada da 
imagem através da pupila e de saída da imagem em direção do corpo que produziu 
esta sensação (T. 42a-b). Este fenômeno é de extrema importância, pois em outros 
diálogos, como é o caso do Fedro e do Alcibiade Primeiro, Platão explica o 
fenômeno psicológico do reconhecimento de si próprio através do movimento da 
imagem do amante que se reflete no olho do amado. Este fascinante fenômeno 
psíquico será tratado no próximo capítulo, dedicado mais especificamente à 
natureza humana e às suas manifestações psíquicas. 
Quando chega a noite, o fogo é afastado e o sono se aproxima, embora frações de 
luz permanecem guardadas e ressurjam como sonhos durante o sono. 
A visão é de grande serventia, pois sem ela não seria possível ver os astros, o sol, o 
céu e dessa forma nenhum discurso sobre o universo poderia ser feito.26 Essa 
importância atribuída ao ato da visão poderia parecer um exagero, se não se 
levasse em conta o fato que este sentido marca uma importante diferença com a 
cultura judaico-cristã. Este é um ponto em que é fácil se observar como as duas 
raízes da cultura ocidental, a raiz grega e a raiz judaico-cristã, são 
                                                     
26 A visão permite ao homem a contemplação das órbitas celestes, cuja regularidade serve como 
exemplo à alma humana de modo a instruí-la a manter a primazia do círculo do Mesmo (CARONE, 
2008). 
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fundamentalmente diferentes. Do ponto de vista dos sentidos, a cultura cristã é a 
cultura do ouvido. Fundamental é a Palavra de Deus que só pode ser escutada. A 
decisão é de Deus, e não cabe ao homem colocá-la em discussão, pois a decisão 
de Deus é incontrovertível. Não é tarefa do homem procurar, colocar em dúvida, 
pesquisar além daquilo que é o limite já estabelecido pela divindade. A tradição 
judaica não possui uma autêntica representação visível do Belo, a qual, pelo 
contrário, é de fundamental importância para os gregos. Isso pode ser facilmente 
provado colocando lado a lado um templo grego e uma igreja cristã: o templo grego 
é cheio de luz, ao passo que a igreja cristã é mais sombria; outro exemplo vem da 
escultura: nas iconografias e estátuas gregas há uma exaltação do corpo, ao passo 
que o corpo some nas iconografias cristãs. No Banquete, a admiração para a Forma 
suprema do Belo passa necessariamente pela observação encantada do corpo belo 
(BOTTER, no prelo). 
Numa frase apenas, a estrutura que sustenta inteiramente o pensamento grego é a 
visão. Por isso, um dos verbos mais importantes da cultura grega da época platônica 
é o verbo orao, ver, cujo tempo perfeito é eidon, vi, logo conheço. Orao é o verbo 
com o qual os gregos indicam a visão física, assim como a visão intelectual. O termo 
“Ideia” tem em sua raiz id- e até o nome da divindade suprema Zeus tem uma 
derivação da mesma raiz. Zeus, no grego theos vem de dyeus, que significa brilhar. 
O latim dies, significa dia, luz. Todas as palavras gregas cuja raiz possuem o sufixo 
thea- têm uma relação com algo que pode ser visto. Por exemplo, o termo theatron, 
ou o termo theorema, que é a operação que deixa aparecer algo que no começo era 
apenas implícito. 
Agora, se orao é o verbo da visão contemplativa, os gregos utilizavam outro verbo 
ligado à visão para indicar uma visão “pesquisadora”. Com efeito, a descrição do 
cosmo que aparece no Timeu é importante para o homem do ponto de vista político 
e ético. Os gregos observavam a natureza para poder capturar suas leis, a partir das 
quais fosse possível construir as leis da cidade de acordo com a natureza, e as leis 
da própria natureza humana a partir da observação da natureza. O verbo que indica 
a observação indagadora é o verbo skopeo, cujo sentido é “observar para 
encontrar”. A partir da mesma raiz desse verbo surgiram os termos indo-europeus 
“telescópio, microscópio” (BOTTER, no prelo). 
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Foi à circunstância de se poder ver o dia e a noite e o ciclo dos anos, que deu lugar 
aos números, que nos possibilitam a noção de tempo, a busca pela essência do 
universo e a elaboração das ciências.  
A partir dos números tornou-se acessível para o homem a via filosófica, o maior bem 
ofertado pelos deuses ao homem, não esquecendo que o som e a audição também 
são pressupostos e colaboram no entendimento a respeito do cosmo, utilizando-se 
da harmonia e do ritmo (República, VII 530c-531c). 
Em relação a isso, é esclarecedor o comentário de Trindade Santos (2007, p.88- 
89):  
Muitas lições podem ser retiradas do primeiro relato da criação, capitais 
para a compreensão de muito do que se disse sobre a alma em outros 
diálogos. A criação do cosmo como um todo (no sentido de “soma”, pan; no 
de totalidade, holon) indica, por um lado, a sua composição “material” (os 
quatro elementos), por outro, a criação dos paradigmas visíveis sobre os 
quais se assenta a possibilidade de investigação do real, o mais notável dos 
quais é o Tempo. [...] A construção da alma do cosmo torna-se 
incompreensível a quem não tem familiaridade com as obras platônicas 
relacionadas ao tema. Em primeiro lugar. O Ser, O Mesmo e o Outro são as 
Formas que regulam a realidade, a identidade e a diferença de todas e cada 
uma das coisas. A mistura das três, segundo registros opostos, visa 
caracterizar a natureza da alma: mistura do ser imutável e indivisível (o ser 
das Formas) com o mutável e divisível (o de cada coisa sensível), valendo 
as regras da mistura para o Mesmo (a Forma de cada ente, em relação a si 
próprio) e o Outro (em relação aos Outros). Isso é o que a alma é: a sua 
natureza. Dotada com essa natureza, a alma pode captar todas as espécies 
de entes incluídos no cosmo; da diversidade sensível à unidade e totalidade 
inteligível. Fica assim constituído o corpo do cosmo, doravante regido pelos 
círculos do Mesmo e do Outro. Estendendo-se do centro à periferia, a alma 
abarca todos os seres, e cada uma das suas espécies. 
Neste segundo capítulo, foi analisada mais propriamente a constituição cosmológica 
da obra do Demiurgo. Com efeito, o Timeu é um diálogo primeiramente cosmológico, 
além de ético-político. Assim sendo, Platão descreve primeiramente o horizonte no 
interior do qual põe a reflexão antropológica. 
Os protagonistas, Timeu e Crítias, discutem no prólogo as razões pelas quais é 
necessário primeiramente descrever a constituição do cosmo, tendo em vista a 
descrição da formação humana e do ordenamento da cidade. 
O homem é colocado num âmbito maior, que o transcende e do qual é parte 
integrante. 
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A ideia de que para conhecer o homem é necessário conhecer o Universo remonta a 
Anaximandro e Heráclito. A mesma ideia se tornará elemento fundamental da 
antologia de Aristóteles (ANNAS, 1993, p. 142). 
A relação entre a natureza e o homem constitui uma questão calorosamente 
debatida na época do movimento sofista e o diálogo de Platão contém importantes 
respostas a esse debate. 
Na dupla Timeu e Crítias, Platão defende a ideia de que a natureza é o pano de 
fundo, contemplando que o homem deve trazer as leis pela constituição da cidade e 
pela conduta reta. 
O discurso cosmológico é elaborado com o auxílio do intelecto, iniciando-se com a 
distinção metodológica entre o discurso estável e fixo e o discurso verossímil. 
Segue a descrição da formação da Alma do Mundo e do cosmo em sua constituição 
física. Junto com o cosmo nasce o tempo que marca a importante diferença natural 
entre o que nasce e o que devém. 
O protagonista ainda relata a construção das quatro formas de entes que habitam o 
cosmo.  
Este segundo capítulo foi encerrado antecipando alguns dados sobre a formação do 
homem, especialmente a constituição da alma dos mortais e das perturbações 
sofridas pela alma imortal no momento da encarnação. 
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4 A NATUREZA HUMANA 
 
No capítulo anterior, a análise focou a atenção nas passagens cujo conteúdo é 
especificamente “físico”, tanto relativamente ao cosmo quanto ao homem. Na 
Introdução do presente capítulo, serão descritos os princípios que fundamentaram a 
parte física do Timeu numa forma muito resumida, de modo que os pilares da 
constituição física do cosmo e do homem se tornem claros para o leitor e que ele 
possa acompanhar o desenvolvimento e o desdobramento do presente capítulo. 
Esta estratégia foi adotada pois a exposição de Timeu não ocorre sempre de modo 
coerente, tornando, às vezes, difícil uma visão em conjunto do assunto tratado. 
Na parte inicial do texto, Timeu apresentou uma descrição coerente e econômica, 
isto é, se valendo de poucos princípios, do universo, sua formação e sua 
constituição, e de seus atributos. A característica mais marcante da apresentação de 
Timeu é a fundamentação matemática que explica a constituição e a manutenção do 
cosmo e de seus componentes. Dessa maneira, o cosmo é caracterizado ao mesmo 
tempo pelo movimento, sendo um composto material e sensível, e pela estabilidade, 
embora apenas parcialmente, graças às proporções matemáticas que subsistem à 
sua formação. Como explicam Jean-Luc Brisson e Fronterotta (2011, p. 85):  
No mundo sensível a permanência se manifesta com estas características: 
causalidade, estabilidade e simetria. Há causalidade quando todo efeito 
depende de uma certa causa, estabilidade quando a mesma causa produz 
sempre o mesmo efeito e simetria quando esta relação de causalidade 
permanece invariável a despeito das incessantes transformações.  
O objetivo do terceiro capítulo é de mostrar como a formação do universo teve por 
fim situar o homem no ambiente que lhe é próprio e com o qual tem uma ininterrupta 
interação para a sua manutenção, e destacar a relação especular que se estabelece 
entre ambos, com relação à constituição física, psíquica e ao destino dos dois 
(MIGLIORI, 2003). 
Observando o grande interesse de Platão em conhecer a natureza humana, o que é 
patente no Timeu, pode-se pensar que o filósofo, ao querer aprofundar esse 
conhecimento, tenha estreitado o vínculo entre a realidade inteligível e a realidade 
sensível, sem, contudo, utilizar-se de uma em detrimento da outra. 
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Ele procurou verificar quais são os entes sensíveis que são favorecidos de uma 
forma inteligível, e buscou reunir em um só todos os variados fenômenos da vida, o 
físico, o ético, o epistemológico e o ontológico, à luz da realidade inteligível 
(CHERNISS, 2001). 
Estando de acordo com Morais (2009), crê-se que no Timeu a ideia de ser humano 
na visão de Platão, baseia-se tanto no aspecto cosmológico, quanto no ético. 
Cosmologicamente, a exposição da natureza humana se dá na avaliação de 
assuntos relacionados à fisiologia humana, como a concepção, desagregação e 
morte do ser humano, os quais têm reflexos e influências na atitude ética de cada 
indivíduo. Estes aspectos serão analisados ao longo dos capítulos terceiro e quarto. 
Em particular, o capítulo quarto será dedicado à descrição da etiologia, 
desenvolvimento e cura das doenças relativas ao corpo e daquelas relativas à alma, 
assim como do conjunto alma-corpo. Será inevitável, ao mesmo tempo, destacar 
também o empenho platônico em evidenciar a íntima relação entre os aspectos 
fisiológicos e éticos.  
Desse modo, o que se relaciona ao composto corpo-alma, em termos de 
movimentos e manifestações no setor fisiológico, é, em última instância, 
estabelecido pelo tema de caráter ético. Platão deixa isso claro no Timeu 87d-88b 
quando afirma que, tangente aos processos de saúde e doença, e os vícios e as 
virtudes, a alteração mais significativa se dá entre o corpo e a alma (MORAIS, 2009). 
A íntima união entre o nível físico e o nível ético é manifestada até no último escrito 
platônico, as Leis. Interessante, neste texto é o fato de Platão fornecer uma 
classificação sobre os estilos de vida entre os quais o homem deve fazer sua 
escolha e detalha os seguintes procedimentos: 1) Ser temperante (sophron); 2) Agir 
com inteligência (phrónimos); 3) Agir com coragem (andreia); 4) Se manter em 
saúde (hygieinos). Ao lado dos bioi positivos há os negativos, respectivamente: 1) 
Agir com falta de temperança (aphron); 2) Ser vil (deilos); 3) Agir sem inteligência 
(akolastos); 4) Ser doente (nosodes) (Leg. 733e-734a). 
Como indica Casertano (1991), nessa passagem Platão não fornece quatro estilos 
de vida diferentes, mas sim dois bioi com suas respectivas características. Este 
ponto é claro nas linhas que seguem aquelas supracitadas. Em 733e6-7-734a2, o 
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filósofo contrapõe sophrona men bion, uma vida temperante, à akolaston de, uma 
vida sem ordem e direção. Mas, há uma última afirmação inesperada logo antes de 
concluir a passagem. Platão afirma que na vida própria da pessoa incapaz de 
manter a temperança prevalece as dores e os sofrimentos, ao passo que na vida da 
pessoa temperante prevalece o prazer. Assim sendo, é evidente que o intemperante 
é necessariamente tal, sem querer, inconsentidamente (ekon, traduzido por Dulce 
Reis, 2010, p. 112). O estado dele é justificado pela ignorância (amathia) ou pela 
fraqueza (akatreia) (Leg.734b). 
Viver bem é viver de acordo com os princípios racionais, e viver de acordo com 
esses princípios não compromete uma vida de prazer. A razão tem a tarefa de 
moderar os prazeres para que eles sejam vividos de acordo com a medida certa. 
De um lado, a contraposição entre uma vida temperante e sábia e, de outro, uma 
vida intemperante e ignorante nas leis é observada a partir do ponto de vista 
fisiológico e ético. Esta consideração já estava presente em outros diálogos, como é 
o caso do Timeu. Na passagem das Leis a mesma é tornada manifesta pela 
contraposição entre hygieinos, a pessoa saudável e o doente, nosodes. 
No Timeu, Platão fornece um relato mais aprofundado daquilo que nas Leis só 
aparece de forma superficial, pois examina em primeiro lugar o nascimento da alma 
pela obra conjunta do Demiurgo e dos deuses menores; então, distingue os três 
níveis da alma, respectivamente o elemento racional, o elemento irascível e o 
elemento apetitivo e, por fim, detalha as complexas inter-relações que se passam 
entre a psyche, o pensar e o agir propriamente humanos, até deixar evidente que só 
há um sutil limite entre a mania, a loucura e a racionalidade, o eu propriamente dito.  
Interessante é o fato que no detalhamento das partes da alma o Timeu não perde a 
relação com a cosmologia e, sobretudo, com o Prólogo político. Com efeito, a alma 
humana é constituída pelo nous, produzido pelo Demiurgo, pelo thymoeides e pelo 
epithymetikon, fruto do trabalho dos deuses auxiliares. É evidente como esta 
tripartição lembra de perto a constituição das classes sociais na República. “Para a 
classe dos governantes prevalece a racionalidade do governante, para a classe dos 
auxiliares a coragem dos guardiões, enquanto a classe dos artesãos se caracteriza 
pelo desejo de riqueza” (FARIAS, 2017, nota 25). O primeiro elemento, cuja sede é a 
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cabeça, é o elemento que, pela sua superioridade, governa o homem em sua 
totalidade. Dele e da educação que lhe compete depende também a saúde humana 
em sua totalidade. O segundo elemento, se for submetido à Paideia que lhe é 
própria, isto é, à educação emotiva, pode auxiliar a razão e desenvolver a virtude 
que lhe é essencial, a coragem. Por fim, o elemento apetitivo é ligado propriamente 
aos apetites e às necessidades naturais, por exemplo, os alimentos e a reprodução 
sexual e, mais do que isso, é responsável pelo desejo que o homem sente pela 
riqueza e a honra. Assim sendo, pode se tornar responsável pelo desenvolvimento 
de doenças quando não for bem-educado. 
O ponto mais interessante, talvez, seja que no Timeu, Platão deixa claro que razão e 
loucura, saúde e doença estão constantemente presentes em cada indivíduo e 
ambas ao mesmo tempo. E, mais do que isso, o mesmo acontece na dimensão 
política. No Menon, especialmente, mas também em Protágoras, e em algumas 
passagens da República, se evidencia aquilo que no Timeu já está incluído na 
primeira parte do diálogo: a cosmologia, a antropogonia e a antropologia são em 
vista do bom funcionamento da cidade, daquela cidade boa (kallipolis) descrita na 
República. No Menon e na República, aquilo que Platão descreve no Timeu com 
relação ao homem se espelha na cidade. Assim como na alma humana há uma 
parte superior e imortal moldada diretamente pelo Demiurgo e que alcança a 
phronesis, a sabedoria, cuja tarefa é dirigir a vida humana, e uma parte inferior e 
mortal moldada pelos deuses auxiliares, a mesma divisão se torna evidente na 
cidade. Na cidade, há uma parte menor numericamente que são os políticos, cuja 
tarefa própria é o comando, e que possui a capacidade de se tencionar para a 
verdade, e há uma parte maior do ponto de vista numérico relacionada à 
multiplicidade dos cidadãos, que devem se submeter às ordens da parte menor para 
o bem do conjunto da cidade. E assim como na fisiologia do indivíduo, a parte 
superior e a inferior são inseparáveis, o mesmo acontece na cidade. 
No Timeu, o protagonista do diálogo explica que o corpo se desequilibra e adoece 
caso a alma seja muito mais forte do que ele, ao passo que a ignorância toma conta 
da alma, na situação em que o corpo seja bem superior a ela. O filósofo ilustra seu 
raciocínio referindo-se às pernas, que caso sejam muito longas (o que pode 
acontecer com qualquer outro traço que desarranje a medida do corpo em si 
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mesmo) não somente tiram a beleza do corpo, mas também o expõem a diversos 
males, como câimbras, fadigas e até quedas (MORAIS, 2009; cf. BRAGUE, 2007). 
De acordo com Morais (2009, p. 61): 
No Timeu, a natureza humana é definida como um composto corpo-alma e 
qualificada como synanphoteron, uma estrutura na qual se encontram 
unidos, o mais possível, o corpo e a alma. Com efeito, synanphoteron 
significa “ambos juntos”, o complexo de dois, e ressalta assim, ao mesmo 
tempo, as ideias de alteridade e de unidade ao afirmar que duas coisas 
coexistem conjuntamente, aglutinadas, formando uma só realidade 
substancial, a tal ponto que a harmonia dessa realidade depende das 
relações dos dois.  
Portanto, ao empregar a expressão “os dois juntos em um” (synamphoteron, T. 87e) 
para caracterizar a natureza humana na filosofia de Platão, pretende-se evocar, por 
um lado, a alteridade no homem, levando em conta que no indivíduo estão 
presentes corpo e alma de natureza diferente um do outro; por outro lado, em 
unidade, pois longe de divergirem ou de se oporem, corpo e alma coexistem e 
compõem uma natureza única e unificada (MORAIS, 2009). 
Essas afirmações remetem às discussões que perduram há milênios e se mantém 
no século XXI com relação ao possível caráter dualista da filosofia platônica. Há 
diversos autores que afirmam que Platão teria concebido não apenas dois mundos, 
o mundo sensível e o mundo das ideias, mas também o corpo e a alma humanos, 
dividindo ainda, essa última, em duas porções; uma mortal, moldada pelos deuses 
auxiliares e outra imortal, moldada diretamente pelo Demiurgo antes de se ausentar. 
Há ainda a tripartição entre o racional, o apetitivo e o irascível. Como justamente 
observa Dulce Reis (2010) a tradução mais apropriada para a tripartição não é 
“partes”, mas “atitudes”, fontes de motivação da alma. Com efeito, a alma é um ente 
imaterial, logo, falar de partes é uma contradição. 
É necessário fazer a distinção entre dualismo, entendido como um conjunto de 
oposições duais e dualidade, isto é, a teoria na qual o homem se mantém como 
dois, com o corpo e a alma tendo identidade, composição e características distintas, 
evidenciando a alteridade, porém sem prescindir da unidade. Essa alteridade admite 
a dualidade, apesar do mesmo não acontecer com o dualismo, já que a diferença 
não pressupõe necessariamente discordância.  
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Reis (2007, p. 2) ratifica esse pensamento ao dizer que 
Quando afirmamos que já passou da hora de problematizar tal leitura (o 
dualismo da filosofia platônica), estamos nos recusando a aceitar tamanha 
pobreza no pensamento desse filósofo que apresenta como método 
aplicado em seus Diálogos algo incompatível com tal interpretação: a 
dialética. Nesse sentido, gostaríamos de defender, que a “divisão” 
(diéreses) é parte desse método filosófico, do discorrer através do logos, e 
não uma fragmentação da realidade. Trata-se de estabelecer diferenças 
para melhor identificar os inúmeros entrelaçamentos que compõe a 
realidade nos âmbitos da vida cósmica, política e interior, na natureza e no 
próprio discurso.  
A autora não nega a distinção promovida por Platão em muitas passagens dos 
diálogos entre corpo e alma, ou sensível e inteligível. O ponto que merece ser 
destacado é que, embora a filosofia de Platão aceite estas distinções, a mesma 
rejeita qualquer forma de dualismo radical. De acordo com Dulce Reis (2007) é 
necessário pensar melhor tais aspectos, considerando a inter-relação e a unidade 
entre elas, mantidas por um terceiro elemento intermediário, de acordo com o que se 
pode verificar em diferentes textos de Platão, dentre os quais se sobressaem a 
República e o Timeu.  
Como evidencia Fronterotta (2015, p. 111): 
Tutto dipende dal modo in cui si definisce il concetto di dualismo; se si 
attribuisce a questa nozione un significato che ne accentui il carattere polare 
e di contrapposizione radicale [...] credo che a Platone non possa essere 
prestata una dottrina del genere. [...] D’altro canto, però, se si evitano 
associazioni così grossolane e infondate, e ci si limita ad intendere il 
dualismo in senso puramente numerico, cioè riferito al numero di principi 
che intervengono nella costituzione del cosmo e dell’uomo, mi sembra 
difficile escluderlo dai dialoghi di Platone.  
Na narrativa cosmológica do Timeu, o texto platônico não afirma a existência de 
“dois mundos” e sim de três espécies de “modo de ser” (ousia) em inter-relação. 
Comentando a passagem 28a-35b, Dulce Reis afirma que são eles: [...] “o que 
devém (o sensível), o que é sempre (as Ideias, o modelo) e uma terceira espécie de 
ousia, a psykhé cósmica, mistura entre uma terceira espécie de Ser, uma terceira 
espécie de Mesmo e uma terceira espécie de Outro, intermediárias entre o divisível 
e o indivisível” (DULCE REIS, 2007, p. 3). 
Reale afirma que as representações visuais do corpo como “túmulo da alma”, que se 
encontram em outras obras platônicas, como no Crátilo, e também no Górgias e no 
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Fédon, são bem equilibradas pela contraposição da ideia exposta no Timeu, de 
acordo com a qual o homem é um ser estruturado por uma alma divina colocada em 
um corpo físico de forma natural, sendo esse corpo ereto e com a cabeça erguida, 
de acordo com uma união bem estruturada e harmônica. Reale justifica a posição 
antitética de Platão como intencionalmente provocadora, tendo como objetivo causar 
“um choque protético em dimensão metafísica e axiológica” (REALE, 2002, p. 181). 
O Timeu mostra que para entender a concepção de homem é preciso a intervenção 
de uma tríade de fatores: 
a) os arquétipos inteligíveis a partir dos quais o Demiurgo estrutura a realidade;  
b) as forças que atuam na formação da natureza do ser humano; 
c) os diversos estágios da constituição do homem pelo Demiurgo e pelos deuses 
auxiliares (MORAIS, 2009). 
Cada um deles será averiguado pormenorizadamente ao longo da análise das 
passagens do diálogo. Nesta seção, haverá apenas uma breve apresentação de 
cada um deles.  
A realidade inteligível é tema de destaque no Timeu, diálogo no qual se procura 
fazer a diferença entre o que pode ser captado pelos sentidos, e o que só pode ser 
captado pela razão (T. 28a). Esse assunto é abordado em diferentes aspectos, 
trazendo à baila a possibilidade de que Platão, ao querer investigar que tipo de 
entes sensíveis possui uma forma inteligível, estivesse particularmente interessado 
no homem.  
Para Morais (2009), ao investigar a existência de uma forma inteligível no homem, 
Platão procura entender a causa da geração e o motivo de sua presença no cosmo. 
O cosmo, sendo gerado a partir de um modelo inteligível, deve encerrar em si 
mesmo tudo aquilo que já existe em arquétipo para ser considerado completo. E o 
mesmo acontece no processo de formação do homem. Desse modo, o fato de existir 
a forma inteligível da espécie humana aventa a possibilidade da sua importância 
enquanto ente, que garante o seu ser no cosmo sensível uma vez que a sua 
natureza já está presente no modelo inteligível. A geração do homem pelo Demiurgo 
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ocorre para que o cosmo não seja incompleto, pois, com sua ausência, o cosmo 
seria imperfeito, uma vez que perderia a semelhança com o modelo inteligível. 
Tudo o que o Demiurgo fabrica tem por modelo a forma inteligível correspondente e 
anterior (T. 30c-31a). O artífice age de forma racional e bela ao optar por um 
paradigma perene e imutável, tendo por objetivo o bem e o belo. [...] “Será agora 
possível compreender a construção da alma, como uma transmissão de vida, e a 
dotação da inteligência, como meio que lhe vai permitir realizar a sua finalidade: 
atingir o bom e o seu bom, a saber, a finalidade do todo e a que lhe é própria” 
(TRINDADE SANTOS, 2012, p. 151). 
Assim, se podem lançar mais luzes sobre o motivo da geração do cosmo, vendo-o 
como um instrumento usado pelo Demiurgo com fins éticos para alcançar o bem e a 
beleza, traduzida em justiça, saúde e educação, ou seja, em qualidade de vida, 
interferindo assim na formação do homem e na constituição das cidades, uma vez 
que após o primeiro nascimento, os posteriores, sejam em corpos de homens, 
animais ou mulheres, dependerão de como o homem viveu sua vida, com mais ou 
menos senso ético (CARONE, 2008). 
O artífice atua não somente na geração do cosmo e na construção da alma humana, 
instituindo o que há de divino e imortal na mesma, como instruirá ainda os deuses 
auxiliares na formação da natureza mortal do homem. Porém, a natureza do homem 
não é trabalho unicamente do Demiurgo e dos deuses auxiliares, sendo 
consequência também da ação que a necessidade (anagke) exerce (T. 47e-48a) 
(MORAIS, 2009). 
Com efeito, existe uma ação conjunta entre intelecto e necessidade tanto a nível 
cósmico, quanto antropológico. Para entender de que maneira a necessidade age na 
formação do homem, é necessário relembrar sua atuação na passagem do caos 
para o cosmo. 
No discurso cosmogônico o domínio da necessidade vale no mundo pré-cósmico. 
Trata-se de uma situação em que a causalidade não está ausente, nem é possível 
falar de causalidade mecânica, devido à acepção que este termo adquiriu na 
mentalidade contemporânea e que era desconhecido à Platão. O filósofo se refere 
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ao mundo pré-cósmico como àquelas “condições tais como as que se esperaria 
quando a divindade está ausente” (T. 53b3-4). Isso significa que as relações de 
causalidade presentes nele não estão teleologicamente orientadas. De acordo com 
Robinson (2007, p. 139), 
No pré-cosmo uma causalidade não-psíquica, cega e sem rumo, chama 
Necessidade ou a Causa Errante, dominou sua ação. Para iniciar o cosmo 
organizado, essa Necessidade teve que ser domada, “persuadida” pela 
Inteligência, a fim de guiar a maioria das coisas que vêm a ser na direção 
do que é melhor. [...] Mas umas nunca controlam as outras completamente. 
Platão tenta demonstrar como isso aconteceu quando discute a formação 
do corpo humano. Por mais excelentes que sejam as intenções o osso 
denso e uma grande quantidade de carne são incompatíveis com uma 
sensação agudamente reativa. Para Platão, o fim e o propósito das diversas 
partes do corpo humano são suficientemente claros e a operação da 
Inteligência em sua fabricação está acima de discussão. Ao mesmo tempo, 
há certas desvantagens inatas e “inevitáveis” (ex enagke), e isso é uma 
indicação de o quanto a Necessidade não foi dominada. 
Na formação do homem, Platão põe ao lado das formas inteligíveis a ação da 
inteligência e da Chora. As formas inteligíveis são captadas pelo Intelecto (T. 51 d5- 
e 6) e são objetos do conhecimento científico e noético (T. 51d5-e6) (BRISSON, 
2012). 
No que diz respeito à Chora, ela não é captada pelos sentidos e nem percebida 
através do intelecto, daí o motivo para falar a respeito dela através de metáforas e 
imagens. Esse terceiro gênero se apresenta sob diversas formas, seja como nutriz, 
mãe, ama, receptáculo e espaço. Esse movimento alternado demonstra que a Chora 
tem no diálogo platônico uma função dupla, qual seja aquilo em que se encontram 
as coisas sensíveis, e aquilo de que são constituídas (BRISSON, 2012). 
Conforme Andrade (1993, p. 49-50),  
Esse gênero de “ser”, como diz Platão, é uma natureza que suporta o 
nascimento das coisas, mas ela mesma é engendrada, é indeterminada, 
apesar de poder dar nascimento a todas as determinações, não tem forma, 
apesar de receber todas as formas, é invisível, apesar de receber o visível, 
não tem movimento próprio, apesar de receber e poder ser potencializada 
pelo movimento dos seres que nela penetram. Esses seres, diz Platão, “são 
imitações dos seres eternos” (T. 50c-d). [...] E convém comparar o que 
recebe à mãe, o de onde vem ao pai, e a natureza que participa deles, ao 
filho. 
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A Chora é o espaço sem prerrogativas que recebe as diversas figuras que nela 
entram e saem, como um grupo de atores atuando numa cena de teatro. Ela é ainda 
o lugar e o espaço onde ocorre o aparecimento dos entes.  
Sendo o homem procedente do nível inteligível assim como da necessidade, por ser 
carente, não tendo a mesma capacidade do corpo do mundo, que se mantém a si 
próprio (33c-d), procura a completude no encontro com a natureza. Esta 
aproximação o submete aos efeitos bons e ruins dela. As influências físicas afetam o 
homem na sua condição de saúde, pois o expõem a doenças e evidencia sua 
constituição corruptível e mortal. 
Torna-se interessante a reflexão acerca da constituição humana e da sua geração, 
pois, pela ação do Demiurgo, o homem é constituído não só por um corpo mortal e 
corruptível, sujeito às doenças e à morte, mas também por uma alma que se 
apresenta tanto na sua porção mortal, quanto na imortal. 
Por fim, Trindade Santos resume bem todo o processo de formação da natureza 
humana: 
Ao confiar aos deuses criados o encargo de construir os corpos, e a parte 
mortal da alma das “três espécies mortais” (41b-d, 42d-e) refere a parte 
restante da alma humana que tem de ser gerada, o Demiurgo sugere e 
adiante confirmará que à parte imortal divina e hegemônica (41c; logo 
racional: 43a- 44c) da alma, construída por ele, terá de ser acrescentada 
outra parte, irracional. [...] Os deuses recebem “o princípio da alma imortal” 
e dá-lhe um corpo para seu “veículo” (ochêma), acrescentando-lhe outra 
alma, mortal, sede das paixões, do prazer – “engodo do mal”, das dores, da 
temeridade, e do medo, da ira e da esperança. A alma mortal fica então 
composta por estas, mais as sensações e o desejo erótico (erôti) (69c-d). 
[...] Essa alma mortal foi implantada no tórax. Toda a alma mortal permeia o 
corpo, através da medula dos ossos (TRINDADE SANTOS, 2007, p.98). 
Em todo o trabalho realizado para constituir a natureza humana, observa-se que a 
atividade dos deuses auxiliares já se inicia embasada pela ação do Demiurgo. Ele 
estruturou previamente as circunstâncias para a existência do corpo, bem como toda 
a sua organização físico-geométrica, uma vez que o Demiurgo associou cada um 
dos quatro elementos essenciais (ar, água, fogo e terra) a uma forma geométrica, 
estabelecida por suas particularidades estruturais (T. 55e-56b). A organização do 
homem se dará por essas formas. Vale lembrar que uma vez que o corpo humano 
advém da execução pelos deuses auxiliares, pela determinação do Demiurgo (30a). 
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O corpo é bom e sem defeitos em sua natureza e o que o corrompe são a ignorância 
humana, a falta de educação, assim como os fatores externos e sociais 
(CASERTANO, 1991). 
A narração da geração do ser humano em sua constituição físico-geométrica 
evidencia que na cosmologia de Platão o entendimento da natureza humana não 
está ligado apenas ao âmbito biológico, mas também à área matemática. Essa 
característica constitucional amplia o campo de entendimento em relação ao corpo 
humano, e assim se constata que ele não só integra uma realidade física, sob os 
efeitos da legislação cósmica, mas que também todo o seu processo de construção, 
sofrimentos e desagregação acham outros caminhos descritivos, que no caso se 
fazem através do campo matemático. 
Como visto, são várias as passagens do Timeu que abordam os elementos 
constitutivos do ser humano. Aborda-se a geração do corpo (T. 42e-43a), o processo 
de união entre o corpo e o princípio imortal da alma (T. 42a-43a), a ação ordenadora 
do Demiurgo na matéria constitutiva do corpo humano e o corpo do cosmo (T. 53a-
c), entre outras. 
 
4.1 O ENCONTRO CORPO-ALMA (T. 42a-b, 43a-c e 44b)  
 
O corpo humano no Timeu é fruto de uma determinação demiúrgica colocada em 
prática pelos deuses auxiliares. O relato da formação do corpo humano remonta à 
natureza físico-geométrica da constituição do mesmo em geral, evidenciando que na 
cosmologia platônica, o entendimento da natureza humana não se estabelece 
apenas de um ponto de vista biológico, mas em primeiro lugar de um ponto de vista 
matemático, de modo a assegurar certa estabilidade àquilo que é dominado pelo 
devir. A forma de organização corporal enseja o entendimento de que não só o 
corpo é integrante de uma realidade física, que está sob as leis que governam o 
cosmo e nas quais o Demiurgo deve entrar em mediação com o movimento 
determinado da Anagke, mas também que o envelhecimento, o adoecimento e a 
decomposição do corpo respeitam proporções matemático-geométricas e podem ser 
descritas através das mesmas expressões (MORAIS, 2009).  
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Ao confiar aos deuses criados o encargo de construírem os corpos e a parte 
mortal da alma das “três espécies mortais” (41b-d; 42d-e refere-se a “parte 
restante da alma humana que tem de ser gerada), o Demiurgo sugere e 
adiante confirmará que a parte imortal, divina e hegemônica (41c; logo 
racional: 43a-44c) da alma, construída por ele, terá de ser acrescentada 
outra parte, irracional. Ora a existência de uma alma irracional é um facto 
novo, gerador de muita contradição. Por esse motivo, devemos prestar-lhe a 
maior atenção (TRINDADE SANTOS, 2007, p. 28). 
A descrição que diz respeito à mistura dos elementos que compõem o corpo, a 
introdução nele da alma, nas suas partes mortais e imortal, assim como a descrição 
do vínculo entre estas partes não é suficientemente desenvolvida no diálogo. `Para 
que se possa ter uma visão clara se torna necessário, portanto, utilizar algumas 
reflexões especificamente acerca da produção simultânea do corpo e da parte 
mortal da alma humana nos níveis do thymoeides e do epithymetikon.  
Em consequência disso, denota-se a necessidade de recorrer a outros trechos do 
diálogo para elucidar esse assunto. As passagens 42a-b, 43a-c e 44b são 
interessantes para esse fim, pois nelas Timeu detalha o modo de conjunção do 
corpo com o princípio imortal da alma, sem mencionar a espécie mortal da alma, 
cuja referência se dará em linhas posteriores (T. 69c-d). Entretanto, a exposição dos 
efeitos da ligação entre o corpo físico e o princípio imortal da alma nas passagens 
42a-b e 43a-c, deixa transparecer o fato que só depois que o princípio imortal 
encarna, é possível ter as afecções inerentes aos gêneros mortais da alma. Isso faz 
pensar que sem a presença da parte imortal da alma o corpo não poderia agir nem 
padecer alguma afecção, nem aquelas das quais o corpo é responsável, pela sua 
interação com o meio-ambiente. De acordo com Morais (2009), o corpo ao qual 
Platão faz menção nas linhas 42a-b, 43a-c, 44b , é aquele em que a espécie mortal 
da alma já marca presença. 
E então ele [Demiurgo] semearia cada uma das almas no órgão do tempo 
que lhe fosse apropriado, no qual as almas deveriam desenvolver a 
natureza do mais temente aos deuses dos seres vivos, e, como seres 
humanos têm dupla natureza, o tipo superior seria tal a ser doravante ser 
chamado de homem. E quando por força da necessidade, fossem 
implantadas em corpos, e seus corpos estando sujeitos ao ingresso e 
egresso de coisas neles, os efeitos ocorreriam necessariamente: para 
começar a percepção sensorial que é inata e comum a tudo que nasce de 
paixões violentas; em segundo lugar, o desejo sensual misturado com 
prazer e dor, ao que somam o medo, a animosidade, todas as emoções 
aqui naturalmente associadas, bem como todas aquelas que são de um 
caráter diferente e contrário. E se tiverem domínio sobre elas, viverão com 
justiça, mas se forem por elas dominadas, suas vidas serão de injustiças. E 
se uma pessoa viveu bem o tempo que lhe cabe, retornará ao astro que lhe 
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serve de moradia para viver uma vida venturosa que se coaduna com seu 
caráter (T. 42a-b. Tradução de Edson Bini). 
Nas páginas 44d-e e 69d-e há maiores indícios acerca do momento de união e da 
relação entre o corpo e a parte imortal da alma. Os indícios fornecidos levam a 
pensar que a organização do corpo humano respeita necessariamente as 
necessidades e as conveniências para que o princípio imortal da alma cumpra sua 
função de direção e de domínio sobre as partes mortais da alma e sobre o corpo em 
sua inteireza. A cabeça, por exemplo, deve ter uma forma esférica pelo fato de 
encerrar os círculos do Mesmo e do Outro que se movimentam em trajetórias 
circulares.  
Quanto ao nosso assunto em pauta, requer uma abordagem mais 
minuciosa, bem como os assuntos anteriores a ele, a saber, a geração dos 
corpos nas suas diversas partes e o que diz respeito à alma: é necessário 
indagar que causas e providência divina determinaram o vir a ser dessas 
coisas. Na discussão dessas questões a ser empreendida teremos que nos 
ater ao que confere a maior probabilidade e prosseguir em consonância 
com isso [...] Imitando a forma do universo, os deuses construíram as duas 
revoluções divinas num corpo esférico, a parte que chamamos agora de 
nossa cabeça, sendo esta parte mais divina e soberana de todas as nossas 
demais partes. Montaram então o resto do corpo, entregando todo o seu 
conjunto à cabeça, para que esse conjunto a servisse, imbuídos da noção 
de que deveria ela participar de todos os movimentos que deveriam existir 
(T. 44d-e. Tradução de E. Bini). 
Analisando o texto observa-se que em 44d-e, Timeu afirma que as órbitas divinas da 
alma “foram anexadas” à cabeça, que com sua forma esférica é o envoltório do 
princípio imortal da alma, sendo que à mesma foi fornecido o restante do corpo 
humano, que ela usa como veículo de transporte e meio de proteção. Já na 
passagem 69 d-e constata-se que no intuito de proteger o elemento divino da alma, 
impedindo que o mesmo seja turbado pelos excessos da alma mortal, a razão foi 
colocada numa área corporal afastada do lugar onde o thymoeides e o 
epithymetikon encontram sua sede.  
 
4.2 A TOPOGRAFIA DA ALMA ENCARNADA NO CORPO (T. 69e-73d)  
 
O elemento racional, vimos, está na cabeça, ao passo que o elemento irascível foi 
colocado entre o pescoço e o diafragma (T. 70a), e o elemento apetitivo em uma 
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área localizada abaixo do diafragma (T. 70e). Dessa forma, o pescoço e o diafragma 
permitem que haja ligação entre o elemento imortal e as demais partes da alma, 
mas, ao mesmo tempo, que a parte mais nobre seja protegida dos excessos do 
irascível e do epithymetico. Com efeito, há uma linha de demarcação entre a cabeça 
e o peito e entre o peito e o umbigo. 
[e os deuses auxiliares] tiveram o escrúpulo de macular o divino apenas na 
medida do absolutamente necessário; assim, alojaram a alma mortal num 
local distinto do corpo, construindo um istmo e fronteira entre a cabeça e o 
peito mediante o pescoço, com o fito de mantê-los separados. E no peito, 
ou tórax, como é denominado, eles fixaram o tipo mortal da alma. Como 
uma parte da alma mortal é melhor, enquanto a outra é pior, construíram 
uma divisão na caixa torácica, como se fosse uma divisão de 
compartimentos feminino e masculino, situando entre eles o diafragma 
como se fosse um tabique. Assim a parte da alma que alberga coragem e 
animosidade, uma vez, que é aficionada à Vitória, instalaram mais próxima 
da cabeça, entre o diafragma e o pescoço, para que pudesse dar ouvidos à 
razão e, em associação com ela, se capacitasse a controlar pela força a 
classe dos apetites sempre que se recusassem terminantemente a prestar 
voluntariamente obediência à palavra de comando proveniente da cidade da 
razão (T. 69e-70 b. Tradução de E. Bini). 
Contudo, é na página 73b que a informação, talvez mais significativa, é levada à luz, 
a saber, que o ponto de união entre corpo e alma ocorre na medula, onde é 
produzida a espécie mortal da alma. Progressivamente, o processo vai se 
desenvolvendo em volta da medula e a partir da mesma, haverá a produção das 
demais partes do ser humano, sendo a medula o elemento fonte das organizações 
corpóreas, incluindo os ossos, as vértebras, a pele e a carne (T. 73b-73c). Desse 
modo, a produção do homem ocorre paulatinamente, guiando-se pela constituição 
dos três elementos específicos: o princípio imortal da alma, a cabeça e a medula. 
No que se refere aos ossos, à carne e todas as demais coisas da natureza, 
a situação era a seguinte. Todos eles tiveram seu princípio na geração da 
medula, na medida em que foi nela que os laços da vida, pelos quais a alma 
está ligada ao corpo, foram presos e implantadas as raízes da alma imortal. 
Entretanto a própria medula veio a ser a partir de outras coisas. De posse 
de todos aqueles triângulos primários, os quais não sendo distorcidos e 
sendo planos eram especialmente adequados para formarem com exatidão 
o fogo, a água, o ar e a terra, o deus os isolou com base em seus 
respectivos tipos e, em seguida, combinando-os entre si, nas proporções 
apropriadas criou a medula, a concebendo como uma semente universal 
para toda raça mortal. Em seguida, implantou na medula os diversos tipos 
de alma, nela as unindo firmemente; e ao executar essa distribuição inicial 
se pôs imediatamente a dividir a própria medula em formas que 
correspondem em seu número e natureza àquelas das formas que devem 
pertencer aos diversos tipos de alma. E a porção da medula a que cabia 
receber dentro de si, como se fosse dentro de um campo, a semente divina, 
foi por ele moldada arredondada e dele recebeu o nome de cérebro, com o 
propósito de que uma vez completado cada ser vivo, o recipiente dessa 
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porção fosse chamado de cabeça. Todavia, a porção destinada em manter 
a outra, a parte mortal da alma, ele dividiu em formas simultaneamente 
arredondadas e alongadas, designando todas elas no seu conjunto como 
medula espinhal; e delas, como se fosse a partir de âncoras, ele fez brotar 
vínculos da alma inteira, e em torno desta ele finalmente passou a construir 
a totalidade de nosso corpo, quando começou por construir ao redor dele, 
como um abrigo, uma completa estrutura de ossos (T. 73b-73d. Tradução 
de E. Bini). 
A análise do procedimento da construção do homem permite, de acordo com Morais 
(2009, p. 76), concluir que:  
a) é no sentido de anterioridade causal que deve ser entendida a 
anterioridade temporal da geração do princípio imortal da alma, logo, 
antes do composto corpo alma mortal; 
b) é com o intuito de colaborar com o principio imortal que o composto 
corpo-alma mortal é construído à luz desse princípio; 
c) a cabeça tem um lugar de destaque dentro da organização corporal, 
pelo fato de encerrar o que não está sujeito á corrupção, mas apenas à 
separação do nível corpóreo; 
d) o imortal não depende do mortal, ao passo que o contrário continua 
valendo, isto é, sem o imortal o corpo não tem movimento algum, nem 
seus derivados, como é o caso das afecções; 
e) o homem só pode ser compreendido na relação entre a parte imortal da 
alma e a espécie mortal, ou seja, não há uma alma mortal que é ligada 
ao corpo, mas sim um complexo corpo-alma mortal, o que é 
engendrado simultaneamente. A independência dessa geração só é 
própria da alma imortal. 
Pelo fato da natureza humana fazer parte do cosmo sendo, porém, diferente dele, é 
importante avaliá-la tanto no aspecto de sua geração, quanto no aspecto de sua 
dissolução. O cosmo, mesmo sendo gerado, não está sujeito à desagregação, pois 
não há nada ao seu redor com o qual o corpo cósmico possa entrar em contato e em 
choque. A dissolução do ser humano é justificada pela necessidade do mesmo de 
interagir com o meio ambiente. Esta troca é cara: de um lado mantém sua vida, mas 
de outro se torna responsável por sua dissolução quando os triângulos do ambiente 
externo se tornarem mais cortantes daqueles próprios e internos ao corpo. Em 
decorrência desse procedimento é possível mostrar, através de vários processos, 
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como os que seguem abaixo, que a natureza humana tem um cunho dissolúvel. E 
não poderia ser diferente. Com efeito, de acordo com Morais (2009): 
✓ o que é do campo do sensível é gerado (T. 28c); 
✓ o que vem a ser, provém inevitavelmente de uma causa (T. 28a); 
✓ depende da vontade do Demiurgo a indissolubilidade (T. 41a) de todos 
os seus trabalhos. Isso vale tanto pelo cosmo, quanto pela parte imortal 
da alma, mas não vale para o homem; 
✓ tudo o que foi gerado pelo efeito de uma agregação de elementos está 
sujeito à dissolução (T. 41b1); 
✓ tudo aquilo que desagrega tem a morte como seu destino necessário (T. 
41b); 
✓ para finalizar a geração dos seres mortais, o Demiurgo dá à sua prole a 
incumbência de produzir os tipos mortais (T. 41c), logo, o produto dos 
deuses auxiliares não pode ter as mesmas características essenciais do 
fruto do trabalho do divino Demiurgo. 
É evidente que no que tange à constituição da natureza humana observa-se que ela 
não é homogênea, já que é formada por uma substância que não se dissolve, o 
princípio imortal da alma, e por outra, o complexo corpo-alma mortal, que apresenta 
características de solubilidade. O primeiro subsiste à medida que se desvencilha do 
segundo, no ato da morte, quando as partículas que compõem a parte mortal do ser 
humano são devolvidas ao universo (T. 42e-43a). Restam dois enigmas, saber qual 
é propriamente o destino reservado aos elementos irascível e apetitivo da alma no 
momento da dissolução do corpo; e se o princípio imortal da alma pode existir 
independente do corpo (CARONE, 2008). De acordo com o filósofo, 
Ele próprio [o Demiurgo ] atua como o artífice das coisas divinas, porém 
delegou a sua própria progênie a tarefa de construir a gênese das coisas 
mortais. E eles, o imitando, ao receberem o princípio imortal da alma, 
construíram em torno dela um corpo mortal, confirmando-lhe esse corpo 
inteiro como seu veículo; dentro do corpo eles construíram um outro tipo de 
alma, ou seja, o tipo mortal, o qual encerra em seu interior aquelas paixões 
(T. 69c-69d. Tradução de E. Bini). 
Ratifica-se assim a característica mista da natureza humana, na qual imortalidade, 
dissolução e morte estão presentes lado a lado. Devido à sua natureza composta, os 
elementos primários e imperecíveis adquirem qualquer forma que se pretenda dar a 
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eles, e uma nova estrutura corporal pode ser moldada a cada encarnação. Tal fato 
evidencia que a forma que o corpo adquire da segunda encarnação em diante 
possui um sentido que vai além da organização físico-geométrica, apresentando, 
sobretudo, um significado ético. 
De acordo com Brisson (1997, p. 245) o mito da metempsicose no Timeu evidencia 
que as qualidades psíquicas se concretizam na forma que estrutura o corpo. O corpo 
é a cena que deixa aparecer o valor ético da alma, pois é o indicador material desse 
aspecto a partir da segunda encarnação. Se a configuração corporal, desde a 
segunda encarnação, depende das tendências psíquicas do ser humano na vida 
pregressa, a conformação corporal é o sinal do tipo de atitude que foi anteriormente 
tomada e cuja responsabilidade é entregue diretamente ao homem, como o mesmo 
Demiurgo tinha alertado ao explicar as leis do destino. Assim, cada ente terá o corpo 
a que fizer jus de acordo com sua conduta de vida. Tal acontecimento demonstra 
que a função corporal não se limita ao campo da matéria. É esclarecedor o 
comentário de Morais (2009, p. 78):  
A natureza humana traz em si a marca do devir e, por isso mesmo, da 
dissolução: a naturalidade da morte, é proporcional à naturalidade da vida. 
A união do princípio imortal da alma com o “composto corpo alma” visa 
compor a espécie humana, que tem a sua morte determinada pela sua 
própria estrutura e natureza. União e separação dos elementos que compõe 
o homem constituem, assim, dois momentos de um só processo: aquele da 
vida humana. 
As colocações relativas à vida e à morte nos induzem a procurar entender mais 
claramente qual é a concepção que Platão nutre da natureza humana, bem como 
buscar compreender de que forma se mantém a união corpo-alma, e o que leva ao 
afastamento dos mesmos. Com o intuito de aprofundar tais conhecimentos, será 
estudado o caráter das substâncias que participam da constituição do ser humano, 
no caso, o princípio imortal da alma, o corpo e a espécie mortal da alma, 
evidenciando o aspecto ético. 
 
4.3 DIFERENTES MOMENTOS DO DESTINO DA ALMA IMORTAL  
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A parte imortal da alma humana tem uma textura análoga à Alma do Mundo: como a 
segunda, a primeira é constituída pelos círculos do Mesmo e do Outro, tendo por 
natureza os mesmos intervalos. Através da revolução do Mesmo a alma humana 
conhece o inteligível, e através da revolução do Outro conhece o que é mutável. A 
principal diferença entre a Alma do Mundo e a alma humana consiste no fato de que 
a alma humana existe encarnada em um corpo. De acordo com Carone (2008), 
mesmo na condição anterior à encarnação corporal, a alma imortal se encontra no 
corpo dos astros (T.41d8). 
Na página 69c7 Platão utiliza a expressão “princípio da alma imortal” (archen 
psyches athanatos) para indicar o nível imortal da alma no conjunto corpo-alma 
mortal. O princípio imortal da alma é, por essência, imortal e fonte da geração da 
espécie humana, além de princípio de direção e estrutura do homem, isto é, fonte de 
onde procede a produção da espécie humana, o que a organiza e dispõe. Além 
disso, a arché psyches athanatos é divino, pois o divino é a característica essencial 
dos entes eternos, e detém a capacidade de dirigir os que exercem a justiça. Como, 
de acordo com Platão, a natureza humana decorre da encarnação desse princípio, 
além de suas características, faz-se necessário esclarecer a sua formação. 
O princípio imortal da alma é constituído pelo Demiurgo em decorrência da formação 
de uma mistura dos elementos remanescentes do Ser, do Mesmo e do Outro, entre 
aqueles que foram utilizados na formação da alma cósmica (T. 40e-d). Esta mistura 
confere ao princípio imortal da alma certa similaridade em termos qualitativos com a 
Alma do Mundo, embora não possa existir a identidade entre os dois, uma vez que 
apesar de terem sido fabricados com os mesmos elementos, os que são utilizados 
na formação do princípio imortal da Alma do Mundo são qualitativamente inferiores 
àqueles que entram na gênese da alma cósmica. 
Mas se essas criaturas [os homens] vierem a ser e partilhar da vida 
mediante minha ação, serão criados iguais aos deuses. Portanto, para que 
possam ser mortais e este universo poder ser realmente um todo, vós 
[deuses auxiliares] deveis, como orientado pela natureza, empreender a 
tarefa de criar esses seres vivos, tomando como modelo a ser imitado o 
poder por mim exibido ao gerar a vós. E na medida em que lhes seja 
adequado possuir algo que partilhe do que designamos como imortal, 
alguma coisa considerada como divina e soberana naqueles entre eles que 
se predisponham sempre a agir segundo a justiça e segundo vós, 
começarei por plantar essa semente, entregando-a em seguida a vós”. [...] 
Tendo assim falado, ele [o Demiurgo], mais uma vez ocupando-se do 
anterior grande vaso onde temperara e mesclara a alma do universo, nele 
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verteu o restante dos ingredientes anteriores, misturando-os, de certo modo, 
de uma maneira idêntica, porém nesse ensejo não se atendo mais a um 
material uniforme e de invejável pureza, mas de um grau secundário e 
terciário de pureza (T. 41 c-d. Tradução de E. Bini). 
Como o princípio imortal da alma compartilha da mesma estrutura elementar da 
Alma do Mundo, é possível concluir, de maneira hipotética, que ele terá as mesmas 
características e atribuições, no caso, as propriedades ética, motora e cognitiva 
(MORAIS, 2009; cf. DULCE REIS, 2007). 
Si nuestro cuerpo tiene un alma, de dónde lo habría tomado – pregunta – “si 
el cuerpo del universo no estuviera animado? Podemos, pues, concluir que 
la estructura del micro-cosmos, que es el individuo, es una imagen, con toda 
evidencia asimétrica, de la estructura del macro-cosmos: “los mismos 
principios se hallan presentes en el Cielo como un todo” y en cada uno de 
los miembros del Estado, si bien en el Cielo “en porciones abundantes y, lo 
que más, en estado de belleza y pureza, como corresponde al modelo. En 
fin, la misma relación de modelo a imagen parece darse, ya no sólo en el 
plano físico-psíquico, con respecto al individuo, sino también en el 
metafísico, concerniente al todo y a “todo cuanto que existe actualmente en 
el todo (BRAVO, 2012, p. 57). 
No tocante à condição do princípio imortal da alma antes de sua encarnação, 
observa-se que Platão, no Timeu (T. 41b-c), utiliza outras expressões, por exemplo, 
o termo “alma” (psyche) ou alma imortal (psyche athanatos) (DULCE REIS, 2009). 
Quando Platão usa essas expressões, ele se refere a uma alma que ainda mantém 
sua independência do corpo, pode conhecer as leis do cosmo, mantém sua 
personalidade e identidade. O momento da encarnação necessária provoca algumas 
mutações. A alma se constituirá como o elemento mais importante entre aqueles 
que irão estruturar a espécie humana e será indicado pelo filósofo com a expressão 
“princípio imortal da alma”.  
Uma vez que a alma imortal encarna no corpo, o homem será constituído por um 
princípio imortal limitado em suas realizações e por um princípio mortal em ação. 
Isso quer dizer que, mesmo que o corpo apresente uma limitação à alma imortal, o 
mesmo é o meio de realização da alma mortal, pois permitirá a nutrição e o 
desenvolvimento do ser humano em sua totalidade.  
É no momento da combinação da alma imortal com o corpo que surgem as paixões. 
“Assim, Timeu, 422a3-b1, deixa claro que paixões (pathêmata), como a vontade 
(thymos) e o amor erótico (Eros), combinadas com o prazer e dor sobrevêm 
inevitavelmente ou “por necessidade” (ex anankês) quando a alma imortal é 
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implantada em corpos nos quais ingressam coisas e dos quais saem” (CARONE, 
2008, p. 96). Porém, a unidade entre a alma imortal e o corpo é algo inevitável. Com 
efeito, se a alma imortal é o princípio teleológico do corpo, ela precisa de um meio 
pelo qual possa realizar sua tarefa própria para que a mesma possa ser cumprida. É 
evidente, porém, que a presença do corpo representa para ela um elemento de 
necessidade que pode provocar descontroles. Além disso, a união da alma com o 
corpo pode distorcer os movimentos circulares da alma, levando-a a emitir falsos 
juízos (T. 43e-44b). Carone acha que a Alma Imortal não existe sem o corpo, ao 
passo que para Morais e Dulce Reis a Alma Imortal pode existir independente do 
corpo. 
Levando em conta as análises de Maria Dulce Reis (2010), em seguida serão 
analisadas quais são as principais mudanças que decorrem após a encarnação. Em 
primeiro lugar, quando pela ação da necessidade as almas são encarnadas nos 
corpos humanos, o indivíduo adquire a percepção sensível, que nasce dos choques 
violentos (T. 42a1). Logo em seguida nasce o desejo, que é um conjunto de prazer e 
dor, mas também o medo, a ira e as afecções que derivam de forma direta ou 
indireta das acima mencionadas e todas as afeições que são contrárias às citadas. 
As almas que foram bem-educadas e que têm um bom equilíbrio psico-físico 
conseguirão dominar as afecções violentas e viverão na justiça. Estas almas 
voltarão numa condição melhor, que não é uma condição em que alma imortal fica 
desencarnada, mas encarnadas nos astros (CARONE, 2008). As almas que, pelo 
contrário, são fracas, devido à falta de educação ou à vida numa condição em que 
domina uma constituição política inapropriada, viverão na injustiça e o destino delas, 
será de encarnar sucessivamente em corpos de mulheres e de outros entes 
inferiores (T. 42c-d). 
Para dominar as paixões violentas é necessário que a revolução do Mesmo não seja 
impedida ao ponto de não conseguir realizar o seu ciclo. As almas devem se 
submeter à revolução do Mesmo, tudo aquilo que é constituído de fogo, ar, água e 
terra e que, possuindo um movimento privado de finalidade, desequilibra o indivíduo. 
Só quando conseguirem dominar os apetites e dirigir as características que 
necessariamente pertencem aos elementos, as almas voltarão à condição de justiça. 
Não se trata apenas de um conceito ético, pois a situação de justiça comporta 
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também um raciocínio correto e a realização de juízos mais verdadeiros. Influi na 
condição de saúde humana, como será visto no próximo capítulo. 
Ao serem implantadas nos corpos de viventes mortais (fabricados pelos 
deuses-filhos), as revoluções do princípio imortal (os períodos do Mesmo e 
do Outro) teriam sido introduzidas no corpo (em uma primeira encarnação), 
não podendo dominá-lo, nem ser dominadas por ele; tão logo elas eram 
arrastadas brutalmente por esse fluxo, tais revoluções também o 
arrastavam (43a). Nessa condição, os seres vivos mortais (o composto alma 
e corpo humano) avançavam sem ordem, sem razão e ao acaso; e foram 
dotados dos seis movimentos seguintes: para frente, para trás, para a 
direita, para a esquerda, para cima e para baixo (43a-b) (DULCE REIS, 
2010, p. 73). 
O movimento racional da alma que se encontra limitado pelo movimento sem ordem 
dos elementos corpóreos é chamado por Brisson “mal positivo relativo” (1998, apud 
DULCE REIS, 2010, p. 74), pois não indica necessariamente uma alma malvada, 
mas é um mal apenas no sentido em que o movimento perfeito do círculo do 
Mesmo, próprio da alma imortal, incorrerá em imperfeições. Agora, a intensidade e a 
passagem dessas impressões sensíveis no corpo, as quais chegam até a alma, 
condicionam a revolução do Mesmo, impedindo a ação que lhe própria, isto é dirigir 
e dominar. Quanto mais o fluxo das impressões é violento, mais deslocada se 
encontrará a órbita do círculo do Mesmo e mais o homem emitirá falsos juízos e será 
sujeito a um comportamento ético malvado. Isso não quer dizer que os intervalos do 
círculo do princípio imortal são dissolvidos pela encarnação, porém os círculos são 
deformados. “É com dificuldade que os círculos mantêm-se em contato, suas 
rotações ficando sem regularidade, invertidas, oblíquas, como a imagem de um 
indivíduo de cabeça para baixo (43d-e)” (DULCE REIS, 2010, p. 75). Os juízos que 
são produzidos por estas revoluções se encontram mergulhados no erro, na falta de 
razão. É por esse motivo que, assim que o princípio imortal da alma se encontra 
encarnado, o indivíduo age, no começo, sem inteligência. Porém, quando diminui o 
fluxo daquilo que torna violentas as afeições, as revoluções voltam à calma e ao 
equilíbrio. Assim sendo, as revoluções de cada um dos círculos voltam a manter a 
sua trajetória própria, os movimentos são redirecionados e os predicados dos 
círculos do Mesmo e do Outro permitem ao homem adquirir a postura dotada de 
sabedoria (emphronos, T. 44b). 
Resumindo, de acordo com Morais (2009), para descrever a alma de natureza 
imortal não encarnada, Platão usa o termo alma (T. 41d) ou também alma imortal (T. 
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43a). Ela é gerada pelo Demiurgo, sendo caracterizada como um ente que não tem 
sua existência dependente da sua ligação com o corpo e que pode conhecer as leis 
cósmicas. Além disso, tem identidade própria, domina o conhecimento do universo, 
é provida de um objetivo ético. Entretanto, quando o filósofo quer designar a alma de 
natureza imortal, a partir do momento da encarnação, e em seguida a este 
momento, Platão utiliza a locução “princípio imortal da alma”, evidenciando outra 
característica do nível imortal da alma, isto é, a alma imortal, enquanto tal, é fonte da 
geração da espécie humana e sua característica essencial, aquela que a diferencia 
dos outros entes da espécie dos terrestres. O princípio imortal da alma e a alma 
imortal são uma mesma e única realidade substancial, porém, Platão resolve utilizar 
termos diferentes para designar momentos diferentes do seu destino, indicando, 
então, que a alma imortal não foi elaborada especificamente para estruturar a 
natureza humana. 
A alusão ao princípio imortal da alma é encontrada nos passos 41c, 42e e 69c-d, 
sendo que o argumento dessas três passagens se refere ao mesmo assunto, ou 
seja, através deles se evidencia, não só o processo de engendramento da alma 
humana, como também a ideia programática do ser humano. A ideia programática é 
compreendida como o projeto do homem, a especificação do que deve estruturar a 
natureza humana, com exclusão do momento de sua concreta realização. A ideia 
programática faz referência aos momentos que antecedem a geração. O momento 
programático é aquele em que o Demiurgo instrui os deuses auxiliares sobre o que 
deve constituir a natureza humana. Não há nessa situação a caracterização da 
natureza humana na sua existência objetiva. Platão parece então distinguir dois 
momentos distintos: o programático, como aquele que existe apenas como 
empreendimento demiúrgico; o momento da vida efetiva da alma no conjunto corpo-
alma mortal, que é o momento da efetividade, isto é, a natureza humana na sua 
realidade concreta.27 
De acordo com Morais (2009), ao usar o termo princípio imortal da alma Platão quer 
evidenciar o vínculo que a espécie imortal da alma tem com o “composto corpo-alma 
mortal” em vista da encarnação. Assim sendo, a expressão “princípio imortal da 
alma” traz em si a concepção da relação que pode ser engendrada pelo Demiurgo 
                                                     
27 Contra CARONE, 2008. 
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(nível programático) e efetivada através da atividade operacional dos deuses 
auxiliares (nível efetivo). Torna-se necessário, agora, o exame da componente 
raciocinante da alma, ou seja, a manifestação do princípio imortal no “composto 
corpo-alma mortal”. Inicia-se, então, neste ponto da pesquisa, a análise do momento 
operacional e das características próprias da alma neste nível. 
 
4.4 CARACTERÍSTICAS DA ALMA RACIOCINANTE (T. 36e-37b; 43e; 64a-c) 
 
A ação do princípio imortal da alma se encontra limitada pelas necessidades 
impostas pelo corpo. Como foi dito, isso pode criar alguns problemas interpretativos. 
Com efeito, é necessário se perguntar, primeiramente, se a alma imortal pode existir 
independentemente de sua encarnação. Visto que a alma, tanto a Alma do Mundo, 
quanto a alma humana, é considerada princípio de movimento do corpo, é difícil 
pensar que a mesma possa manter o seu atributo independentemente do corpo ao 
qual dá vida. Se uma das propriedades da alma é de governar o corpo, a mesma 
não pode exercer esta faculdade se for separada. Mais do que isso, Platão destaca 
que o nous não existe sem movimento (CARONE, 2008, p. 81). Ora, o movimento 
pressupõe a existência do espaço e o espaço pressupõe a existência do meio 
corpóreo.  
Ainda que os movimentos concernentes ao nous não pareçam ser da 
mesma ordem de seu corpo (ao menos na medida em que no Timeu 36e e 
46d se diz que a alma é distinta do corpo como o invisível do visível), eles 
ainda se manifestam, ou se tornam “visíveis” (cf. 47a-c), através de um 
corpo espacial que atua como veículo deles. Por que a mente (qualquer tipo 
de mente) deveria necessitar do corpo como veículo não deveria agora 
surpreender. De fato, como vimos, compete à mente ser um agente 
teleológico, mas a ação teleológica necessariamente depende de condições 
mecânicas. Com referência a isso, o corpo fornece os meios mecânicos 
sem os quais a teleologia não pode ser cumprida. ]...] No Timeu, a razão 
humana (que se diz ser da mesma natureza da alma do mundo, 41d) não é 
separada de um corpo mesmo no mais puro estado que ela possa atingir. 
De fato, nesse último caso, a recompensa consiste, de acordo com o mito, 
não na separação de todo o corpo, mas, ao inverso, em ir habitar no corpo 
incorruptível de um astro (41d-e, 42b2-5; cf. 90a) (CARONE, 2008, p. 82). 
Acompanhando o relato de Timeu (T. 44a) quando sofre o processo de encarnação, 
o princípio imortal da alma fica com seu potencial de ação reduzido, uma vez que os 
91 
 
círculos do Mesmo e do Outro sofrem alterações pelo processo de implantação no 
corpo, especificamente na cabeça. O círculo do Mesmo fica limitado na operação de 
comandar a alma (T. 44a) e o círculo do Outro, encarregado pelo conhecimento do 
sensível, está imerso na dúvida e na falha de conhecimento, assim como, 
relativamente ao estado de saúde, o círculo do Outro se encontra na doença devida 
à ignorância. Timeu deixa claro que a encarnação restringe a potencialidade de ação 
do princípio imortal da alma, já que seus círculos estão desfigurados. 
Mas até que ponto é legitimo afirmar que o homem é vítima da sua própria 
constituição fisiológica? 
Viu-se que o Demiurgo não pode ser culpado por qualquer mal que possa afetar a 
alma, nem pelas limitações que o homem sofre e que lhe impedem de atingir com 
facilidade o melhor nível ético e epistemológico. Por exemplo, o fato de ter carne 
abundante na cabeça impede ao homem uma percepção aguda e se o homem não 
é responsável por isso, o Demiurgo “não é responsável pelo fato de a raça humana 
não poder viver tanto quanto viveria se essas duas propriedades houvessem 
admitido a coexistência. É anagke, a necessidade, que impede essa coexistência” 
(CARONE, 2008, p. 103). E com este termo, anagke, Platão não entende apenas as 
características constitutivas dos quatro elementos que atrapalham a ação teleológica 
do nous, mas também a sorte (tyche). Este ponto é relevante, pois os seres 
humanos, se bem-educados, exercitam suas próprias virtudes também lidando 
inteligentemente com a sorte.   
Há, porém, na página 87b, uma observação do filósofo que poderia nos deixar 
surpreendidos, visto que em um dos últimos diálogos de Platão aparece uma velha 
tese do filósofo. Com efeito, é dito que os malvados o são involuntariamente, pois os 
geradores são culpáveis mais do que os gerados e os educadores mais do que os 
educados. Mesmo assim, entende-se que os gerados e os educados são 
responsáveis, visto que cada um é responsável pelas suas próprias ações e também 
para escolher a educação (DULCE REIS, 2010). 
Platão parece sinalizar que a encarnação do princípio imortal da alma é um limite, e 
isso parece evidente não só pelas diferentes formas de manifestação do princípio, 
como também no conteúdo de suas representações.   
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Suponhamos, por exemplo, que alguém está de cabeça para baixo, com a 
cabeça apoiando-se sobre a terra e os pés em contato com alguma coisa no 
alto: nessa posição, seu lado direito, parecerá tanto a ele, quanto aos que o 
observam como esquerdo, enquanto o seu lado esquerdo com o direito. 
Isso e tantas outras similares, é precisamente, o que experimentam 
intensamente as revoluções da alma; toda vez que topam com qualquer 
objeto externo, não importa se da classe do idêntico ou do diferente, o 
declaram como idêntico a algo, ou diferente de algo, quando a verdade 
corresponde exatamente ao oposto, com o que se revelam falsos, 
destituídos de inteligência e também em tais ocasiões de qualquer curso 
diretor e orientador. E sempre que sensações externas em seu movimento 
chocam-se com essas revoluções e varrem consigo inclusive o vaso inteiro 
da alma, as revoluções, ainda que efetivamente dominadas, parecem ter o 
domínio. Consequentemente, ocorre que, por conta de todas essas 
perturbações, tanto agora como no início, no passado, enquanto a alma 
está presa dentro de um corpo morta, a ela falta inicialmente inteligência (T. 
43 e-44 b. Tradução de E. Bini).  
Mas o mesmo elemento de necessidade que pode se tornar obstáculo para a 
faculdade do raciocínio, pode ser usado a favor do elemento raciocinante. Como 
observa justamente Carone (2008, p. 97 e p. 98): 
Tomemos o caso de nosso desejo de alimento, o qual pertence à parte mais 
inferior de nossa alma. Por um lado, seria insensato viver uma vida que 
girasse em torno da satisfação desse tipo de desejo: o Timeu descreve esta 
situação como “tornando-se mortal”, como se a imortalidade concernente à 
razão fosse ela mesma um desafio ou tarefa em aberto para nós, em lugar 
de um dado (90b-c). Por outro lado, tal desejo é natural (cf. 88b1-2) e 
cumpre um papel teleológico. Assim, deveríamos satisfazê-lo não só com o 
objetivo de atender a uma necessidade fisiológica (70d7-8), mas também no 
interesse de cultivar o equilíbrio apropriado entre corpo e alma, sem o qual 
a virtude é impossível (87c-d). Similarmente, o elemento irascível de nossa 
personalidade, Thymos, pode e deve ser usado como um aliado da razão. 
O elemento raciocinante, que consiste no modo como o princípio imortal da alma se 
manifesta no composto corpo-alma mortal, de acordo com Morais (2009), é 
apresentado por Platão sob três diferentes aspectos: 
a) na sua vinculação direta com o corpo (T. 42d) ou com outros componentes 
da alma (T. 70b-70d), no caso o apetitivo o e irascível;  
b) na apresentação do princípio na sua vinculação com as outras partes do 
homem, em que Platão analisa a sua aptidão cognitiva, especificamente os 
efeitos das revoluções da alma, a saber, os movimentos orbitais, efetuados 
pelos círculos do Mesmo e do Outro;  
c) através de perífrases que têm o fim de exaltar a superioridade do princípio 
imortal na comparação com as outras faculdades da alma. Nesse sentido, 
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Timeu destaca a superioridade desse elemento em suas manifestações 
cognitivas e éticas.  
Constata-se que em cada uma dessas três maneiras Platão leva em conta a relação 
do elemento raciocinante com os demais componentes do composto corpo-alma e 
observa que esse elemento pode sofrer as afecções vindas do material que se 
encontra ao redor do homem, evidenciando a necessária interação do homem com o 
ambiente em que vive que, se de um lado é necessário para sua sobrevivência, é 
também causa de sua doença e de sua dissolução (Este pensamento será 
aprofundado no próximo capítulo). 
Através do relato de Timeu sabe-se das atividades dos círculos da alma, os quais 
entram em contato não só com os seres cujo ser é indivisível (T. 37a), mas também 
com aqueles cujo ser se divide, suscitando crenças e opiniões com características 
de firmeza e veracidade, sempre que o círculo do Outro se conecta com o sensível 
(T. 37b). O termo “sensível” indica as “impressões perceptíveis” (T.64a) que surgem 
através do vínculo do corpo com a realidade externa (T. 64a-b). Dessa forma, o 
componente raciocinante é concebido como sendo afetado pelas ações que se 
originam do encontro com os elementos externos e com os componentes do 
“composto corpo-alma mortal”.  
E enquanto o corpo do céu (universo) é visível, a própria alma é invisível, 
embora participe do raciocínio e da harmonia, tendo vindo a ser graças à 
ação do mais excelente dos seres inteligíveis e eternos e sendo ela a mais 
excelente das coisas geradas. Na medida, portanto, que ela é um 
composto, resultado da mescla das naturezas do idêntico, do diferente e do 
ser, dessas três porções, e é proporcionalmente dividida e associada, e gira 
em torno de si mesma, toda vez que entra em contato com algo cujo ser é 
dispersável, ou com algo cujo ser é indivisível, ela é movida através de todo 
seu ser e, então expressa com o que exatamente esse algo se identifica, ou 
do que se diferencia, e em que relação, onde e como, bem como quando 
acontece de cada coisa existir e sofrer a ação de outras tanto na esfera do 
vir a ser quanto naquela do imutável. E sua expressão, sendo igualmente 
verdadeira no que toca tanto ao diferente, quanto ao idêntico, nasce através 
do auto-movido na ausência do discurso ou do som; e toda vez que a 
expressão diz respeito a algo que é perceptível, o círculo do diferente move-
se num curso direto e o proclama através de toda sua alma (T. 36e-37b. 
Tradução de E. Bini). 
Faz eco a esta passagem, a página 64: 
Um aspecto muitíssimo importante remanescente, que concerne às 
propriedades que exercem um efeito comum sobre o corpo enquanto um 
todo, tem a ver com as causas dos prazeres e dores nos casos que 
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estivemos abordando, bem como em todos os casos em que nas partes 
corpóreas, se registram sensações que envolvem em si mesmas dores e 
prazeres simultâneos. Tentemos, portanto, apreender as causas que têm 
conexão com todas as propriedades perceptíveis e imperceptíveis da 
maneira que se segue, tendo em mente a distinção anteriormente traçada 
por nós, entre naturezas facilmente móveis e dificilmente móveis. De fato, 
será desse modo que teremos que rastrear tudo aquilo que tencionamos 
apreender. Quando aquilo que tem fácil e natural mobilidade é 
impressionado por até mesmo um pequeno distúrbio, transmite-o de 
maneira circular às partículas encarregando-as de passar de uma a outra 
essa mesma impressão até alcançar a inteligência e anunciar a função do 
agente. Uma coisa do tipo oposto, porém, sendo estável e destituída de 
movimento circular, é perturbada somente em si mesma não movendo 
nenhuma partícula vizinha; por conseguinte, uma vez que as partículas não 
transmitem entre si o distúrbio inicial, este deixa de impressionar o ser vivo 
como um todo, tornando o distúrbio não percebido (T. 64 a-64 c. Tradução 
de E. Bini).  
Ao longo da análise das ações praticadas pelo elemento raciocinante no momento 
em que se encontra encarnado, observa-se que no passo 43c-44b Timeu indica que 
a encarnação restringe o potencial de atuação do princípio imortal da alma já que 
esses círculos ficam deturpados. Contudo, percebe-se que se o princípio imortal da 
alma está restrito em sua atividade quando se encontra encarnado, o mesmo não 
acontece com relação à sua potencialidade, a qual permanece idêntica na fase 
anterior e durante a encarnação. De acordo com Morais, “Com efeito, a memória (T. 
26b5), a opinião, (T. 37b), a percepção sensível (T. 42a5) e a crença (T. 37b), por 
exemplo, todas elas atividades do elemento raciocinante, só o são na medida em 
que ele se encontra no corpo. Com efeito, a percepção sensível, a crença, a 
memória e a opinião só são possíveis e necessárias na medida em que a alma se 
encontra unida ao corpo” (MORAIS, 2009, p.84). 
 
4.5 A INTERAÇÃO ENTRE O RACIOCINANTE E O IRASCÍVEL (T. 69c-70d) 
 
O nível irascível se encontra no limiar entre o elemento imortal e encarnado da alma, 
situado na cabeça, e o elemento apetitivo da alma, responsável pelo desejo e que se 
encontra situado no ventre.  
Esta alma mortal foi implantada no tórax: a parte que participa da coragem 
entre o diafragma e o pescoço, controlada pelo coração (69e-70d), 
enquanto a outra parte, sujeita aos apetites corpóreos, foi implantada entre 
o diafragma e o umbigo, sendo de algum modo controlada pelo fígado (70d-
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71d; 72d). Mas toda a alma mortal permeia o corpo, através da medula dos 
ossos, também ela diferenciada em figuras, distinguindo-se da imortal, 
localizada no cérebro e colocada na cabeça (TRINDADE SANTOS, 2007, p. 
107a). 
O relato acerca do elemento irascível no Timeu faz eco a algumas passagens da 
República, diálogo no qual é evidente a aproximação que Platão faz entre a sua 
própria doutrina e a concepção herdada pela tradição homérica. De acordo com 
Morais (2009), Platão mantém a concepção homérica da afetividade e do ardor 
combativo, lhe dando, porém, novo significado, relacionando-a ao espaço ético-
político, ou seja, à aptidão de lutar com o objetivo de conservar a justiça na cidade. 
No que diz respeito ao Timeu, observamos que os estudiosos usam várias formas 
de interpretar a constituição, a função do elemento irascível e sua vinculação com o 
elemento racional e com o desiderativo. Exegetas como Frère e Joubaud limitam a 
abordagem do vínculo do elemento irascível com o corpo, apenas no campo das 
considerações fisiológicas, sem levar em conta o aspecto ético, que, de acordo com 
Morais, é o elemento decisivo para entender a perspectiva da questão fisiológica no 
Timeu. Outros, além da citada Morais (2009), como Johansen, Steel, e Cornford 
(apud Morais) sustentam que não há pretensão do Timeu em ser um compêndio de 
biologia, mas sim um ensaio com o intuito de entender o ser humano na sua 
dimensão cósmica e antropológica, tendo esta última desdobramento no âmbito 
ético e político, sem naturalmente querer com isso desmerecer a relevância do 
diálogo do ponto de vista das questões cosmológicas e da importância delas na 
delimitação da natureza humana.  
A análise do elemento irascível realizada nesta pesquisa acompanha as 
considerações de Karina Morais e se propõe a ampliar o entendimento do vínculo 
corpo-alma com o elemento do princípio imortal da alma, querendo ir além do ponto 
de vista fisiológico. É esclarecedora a reflexão de Morais.  
Com a categoria de alteridade pretendemos sugerir que no cerne da 
natureza humana se encontra a diferença. Do ponto de vista da psicologia 
platônica, a alteridade se dá de muitos modos, a saber, em vista da função 
que o elemento irascível exerce na economia da alma humana, e em vista 
das relações sociais estabelecidas entre os homens, as quais são 
motivadas por esse elemento da alma. Além disso, inerente à categoria, 
parece ser possível identificar um outro modo de conceber a natureza 
humana, a saber, a compreensão do homem como ser de conflito. Por ser 
de conflito entendemos o homem, que afetado pela realidade externa ou 
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pelo seu íntimo, vivencia em si um combate e busca restabelecer o acordo 
consigo mesmo (MORAIS, 2009, p. 87). 
Levando em conta que as questões ética e cosmológica estruturam a figura do ser 
humano no Timeu, constata-se a importância de avaliar uma visão do homem como 
ser de alteridade e de conflitos. De alteridade, pois o homem é um conjunto de 
elementos diferentes em sua unidade. O elemento irascível, nesse caso, é um 
excelente representante desta visão. De acordo com Botter, 
Con il termine ‘alterità’ voglio suggerire l’idea che al centro della natura 
umana si trova la differenza. L’idea è nata dallo studio delle parti dell’anima 
nel Timeo e, in particolare, dalla funzione che l’elemento irascibile esercita 
all’interno dell’anima (T. 70a-b). Il thymoeides nel Timeo è descritto come 
una specie di zona di tensione “tra il diaframma e il collo, in modo da 
realizzare gli ordini della ragione e da potersi alleare a quest’ultima per 
contenere con la forza la truppa dei desideri” (T. 70a. Traduzione nostra). 
L’elemento irascibile obbedisce ai precetti della ragione e contrasta con 
pugno di ferro i desideri ribelli, costituendosi come il luogo della mediazione 
e del conflitto. Questa parte dell’anima assume così un aspetto ambiguo di 
un’erma bifronte, infatti, è ad un tempo governata e governante: governata 
dalla ragione e governante i desideri imponendo loro un limite. Tra la 
ragione (logistikon) e la parte appetitiva dell’anima (epithymetikon) non 
sorge un conflitto: alla prima spetta governare e alla seconda desiderare. Il 
thymoeides è distinto dalle altre due parti dell’anima, ed è in relazione con 
entrambe, mantenendo allo stesso tempo la propria unità. L’ “apertura 
all’altro” propria dell’elemento irascibile costituisce il suo maggior valore, 
perché è la condizione che rende possibile lo sviluppo sano dell’anima e 
l’instaurarsi della giustizia nell’uomo e nella città. La differenza tra le tre 
specie dell’anima non sfocia, pertanto, nell’autonomia, bensì si dà nell’unità. 
L’apertura all’altro è necessaria, inoltre, per la formazione della identità 
umana, perché è relazionandosi all’altro che l’uomo si costituisce, ossia, 
assomigliando e distinguendosi dall’altro (BOTTER, no prelo). 
A ideia de conflito surge principalmente da forma como o homem interage com o 
meio ambiente e para caracterizar as relações, às vezes conflitantes, entre os três 
níveis da alma: o princípio imortal da alma, o apetitivo e a mediação-conflito entre o 
apetitivo e o irascível quando este último está a serviço da razão.   
O relato da atividade desempenhada pelo elemento irascível na estrutura da alma, 
além de destacar a ideia de alteridade, permite vislumbrar sua natureza ambígua e 
moderadora.  
Assim a parte da alma que alberga coragem e animosidade, uma vez que é 
aficionada à vitória, (os deuses auxiliares) instalaram mais próxima da 
cabeça, entre o diafragma e o pescoço, para que pudesse dar ouvidos à 
razão e, em associação com ela, se capacitasse a controlar pela força a 
classe dos apetites sempre que se recusassem eminentemente a prestar 
voluntariamente obediência à palavra de comando proveniente da cidadela 
da razão. Quanto ao coração, que constitui a junção das veias e a fonte do 
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sangue que vigorosamente circula através de todos os membros, foi 
instalado como câmara de guarda; de fato, quando o calor da animosidade 
entra em efervescência, tão logo a razão informa que alguma ação injusta 
está sendo perpetrada, os envolvendo, ou do exterior, ou possivelmente 
mesmo a partir dos apetites internos, todo órgão do sentido no corpo, 
estaria capacitado a perceber com rapidez, através de todos os vasos, 
tanto a exortações quanto as ameaças, e ouvi-las e acatá-las cabalmente, 
com o que a melhor parte ficaria no comando de todas elas (T. 70a-c. 
Tradução de E. Bini).  
Em decorrência do vínculo existente entre o componente irascível com os outros 
elementos da alma, o thymos, ao mesmo tempo que é dirigido, já que se deixa 
conduzir pelo elemento raciocinante passando a ser seu partidário, é também 
dirigente pelo fato de dispor e moderar o ímpeto dos apetites, estabelecendo assim 
um limite. Essa dupla característica de ser dirigente e dirigido faz com que o 
elemento irascível se torne uma área conflituosa e ao mesmo tempo mediadora, 
estabelecendo uma espécie de área de tensão entre ela mesma e o elemento 
apetitivo e para evitar que a tensão passe do apetitivo para a razão.  
A capacidade do elemento irascível de se associar às outras partes da alma atuando 
juntos mostra as características peculiares deste elemento anímico, como sua 
flexibilidade e plasticidade, o que sinaliza que a sua estrutura compartilha da mesma 
constituição dos outros elementos da alma, o racional e o apetitivo, mesmo se 
diferenciando deles. De acordo com Morais (2009), a abertura para a alteridade é 
um fato que valoriza o elemento irascível, pois viabiliza a atividade adequada da 
alma para que através dele se determine a justiça, seja no homem, seja na cidade.  
As características do elemento irascível, que o torna capaz de combater os 
excessos da parte apetitiva da alma, são destaque no Timeu também através das 
imagens e das palavras utilizadas por Platão para defini-lo e que o ligam a termos 
como força (T. 70a5), obediência (T. 70a5), domínio (T. 70a5) e comando (T. 70a7). 
Entre todos os atributos utilizados para caracterizar o elemento irascível, “combate” 
é um termo que se destaca. Tal combate ocorre em decorrência da realidade 
externa, na convivência social, nos debates políticos e nas ações militares. Há 
também outro termo que parece adquirir certa relevância, “guerreiro”. O uso desse 
termo mostra como a preocupação do Timeu não é apenas cosmológica, mas 
também e, sobretudo, ético-política. 
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O combate que envolve o elemento irascível apresenta não apenas manifestações 
anímicas, mas também manifestações ao nível corpóreo. Timeu explica que uma vez 
que o homem seja submetido a situações de injustiça, o elemento irascível respeita 
e transmite ao homem em sua totalidade os comandos da razão, e se estabelece no 
corpo como um todo, uma preparação para o combate. Em sequência, o corpo se 
altera, os gestos se tornam rudes, modifica-se o tom de voz, a pulsação acelera e 
toda a área corporal cede a uma cólera combativa como uma reação a incursões a 
que é submetido. A luta interna acomete o ser humano no conjunto corpo-alma e o 
corpo externa a linguagem anímica, ou seja, o estado de morbidez que ocorre na 
psique humana repercute e se manifesta no corpo, já que ambos, corpo e alma, 
suportam ao mesmo tempo as ações da ira (T. 70b-c).  
[...] situando entre eles o diafragma como se fosse um tabique. Assim, a 
parte da alma que alberga coragem e animosidade, uma vez que é 
aficionada à vitória, instalaram mais próxima da cabeça, entre o diafragma e 
o pescoço, para que pudesse dar ouvidos à razão e, em associação com 
ela, se capacitasse a controlar pela força a classe dos apetites sempre que 
se recusassem terminantemente a prestar voluntariamente obediência à 
palavra de comando proveniente da cidadela da razão. Quanto ao coração, 
que constitui a junção das veias e a fonte do sangue que vigorosamente 
circula através de todos os membros, foi instalado como a câmara de 
guarda; de fato, quando o calor da animosidade entra em efervescência ,tão 
logo a razão informa que alguma ação injusta está sendo perpetrada os 
envolvendo, ou do exterior, ou possivelmente mesmo a partir dos apetites 
internos, todo órgão dos sentidos no corpo estaria capacitado a perceber 
com rapidez, através de todos os vasos, tanto as exortações quanto as 
ameaças, e ouvi-las e acatá-las cabalmente, com o que a melhor parte 
ficaria no comando de todas elas (T. 70a-70c. Tradução de E. Bini). 
Corpo e alma se unem para executar as indicações do raciocinante: coração e 
pulmões agem em prol da alma irascível no desempenho de seus objetivos, 
concedidos pela razão. No ser humano irado, a alma padece uma enfermidade que 
logo é transmitida a todo corpo. São os movimentos cardíacos, em particular, que 
chamam atenção dos outros componentes do corpo para a situação ameaçadora ao 
bem-estar humano. 
Os órgãos, quando atingidos pela ira, têm seu funcionamento orgânico alterado e 
assim a pulsação cardíaca se desajusta e a respiração se torna difícil, procurando 
com esse processo ajudar o elemento irascível da alma a executar suas atividades, 
colaborando para que o equilíbrio e a harmonia psicofísica do ser humano sejam 
retomados. Desse modo, alma e corpo atuam de forma harmônica e colaborativa 
com o intuito de assegurar que os objetivos da razão se efetivem. 
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A atuação do composto corpo-alma visa mostrar que sob a atividade corporal se 
encontra um objetivo ético, o qual se concretiza pela atividade do complexo corpo-
alma, em conjunto, e não somente da ação de um deles, o que enfatizaria a tese 
dualista. Pelo contrário, o corpo, por si só, não tem autonomia para tomar atitudes 
fisiológicas e muito menos éticas. 
Por fim, a atitude de combate própria do irascível vale também quando se trata dos 
momentos da convivência social entre os indivíduos.   
O ser humano inserido na sociedade política vive entre os olhares alheios. Quando 
ele olha alguém é também visto por outrem, havendo uma influência mútua entre 
observador e observado que se manifesta na organização interna e também externa 
de cada homem, nas suas escolhas, nos seus anseios, na sua forma de ver o 
universo que o cerca, enfim, no seu estilo de vida. O elemento irascível se distingue 
como aquele que inclina o homem para a alteridade. A presença do olhar do outro 
influencia a atitude humana de gostar, de querer, de tomar uma decisão. De acordo 
com Karina Morais (2009, p. 92), “O exame do irascível à luz das categorias da 
alteridade e do conflito contribui para revelar em que medida o discurso cosmológico 
do Timeu se inscreve, bem como a sua reflexão acerca da natureza humana, numa 
perspectiva ao mesmo tempo ética e fisiológica”.  
 
4.6 A RELAÇÃO ENTRE O RACIOCINANTE E O APETITIVO (T. 70d-73a)  
 
No Timeu 70e são acrescentadas algumas funções ao elemento apetitivo além 
daquelas já relatadas de maneira mais geral nas páginas anteriores do Timeu e na 
República. Este elemento anímico é responsável, primeiramente, pela alimentação e 
pela conservação física. As novas facetas do elemento apetitivo apresentadas por 
Timeu são as seguintes:  
a) sua relação com o corpo humano tomando por base o nível fisiológico; 
b) a hipótese de um tipo de vínculo envolvendo os elementos raciocinante e 
apetitivo sem a intercessão direta do elemento irascível; 
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c) a prerrogativa de tomar parte da verdade através de recursos 
adivinhatórios. 
Esse olhar diferenciado a respeito do quanto já foi dito na República indica que o 
filósofo procurou ampliar a abordagem a esse elemento e ultrapassou, inclusive, o 
lugar comum que caracteriza e limita sua função, ligada à saciedade das 
necessidades primordiais do organismo humano, tão frequentemente aventadas 
pelos autores. Interessante a reflexão de Morais a respeito disso:  
Essa nova abordagem do elemento apetitivo nos permite compreender que, 
no Timeu, Platão deseja conceder a esse elemento uma nova “roupagem” 
que, inclusive supera a visão comumente atribuída ao apetitivo, a de que ele 
se limita a satisfação das necessidades primitivas. Essa é, por exemplo, a 
posição que identificamos nas leituras de Brisson e Andrade. Brisson, por 
exemplo, afirma que a alma apetitiva ocupa-se unicamente das 
necessidades vinculadas à alimentação e ao sexo. Andrade, por sua vez, 
sustenta que a alma apetitiva é símbolo das necessidades imediatas do 
homem, tanto daquelas atreladas à sobrevivência, quanto aquelas que 
foram historicamente criadas (MORAIS 2009, p. 92). 
A qualificação do componente apetitivo da alma começa nas linhas T. 70e, nas quais 
Timeu explica que este elemento anímico, sob a ingerência da necessidade, é o 
encarregado não apenas pela alimentação, mas também pela manutenção do corpo, 
ocupando a região entre o diafragma e o umbigo, no intuito de não influenciar 
negativamente a atividade do elemento raciocinante através dos excessos dos 
desejos aos quais é inclinado o elemento epithymetico. No entanto, quando a 
comunicação entre esses dois elementos se faz necessária, ela parte do elemento 
raciocinante, o qual, pela mediação do fígado, transmite determinadas imagens 
(phantasmata) ao elemento desiderativo. 
O fígado é o meio pelo qual a razão tenta uma mediação com o elemento 
desiderativo, utilizando a única linguagem a qual este elemento é sensível: as 
imagens. A razão pode incutir no elemento epithymetico o temor, caso este último 
tenha um comportamento puxado ao excesso dos desejos, e caso queira se exceder 
na satisfação de suas necessidades primitivas; ou pode tentar deixar o elemento 
anímico mais quieto, permitindo que ele se renda, durante o sono, à adivinhação, 
instrumento através do qual os deuses concedem ao elemento apetitivo o 
compartilhamento na procura da verdade. 
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O deus concebeu e construiu a forma distintiva do fígado e o instalou na 
morada dessa parte; ele o confeccionou denso, liso, claro e doce e, no 
entanto, dotado de uma qualidade amarga, de modo que a força dos 
pensamentos provenientes da mente, se movendo nele como num espelho 
receptor de impressões e produtor de imagens visíveis, amedrontasse essa 
parte da alma; assim toda vez que a força mental podia se valer de uma 
porção adequada do amargor do fígado e instaurar a ameaça num tom 
severo capacitava-se então a amedrontar essa parte da alma. E infundindo 
o amargor no fígado inteiro, era capaz de projetar cores biliosas, e por 
contração tornar o fígado todo enrugado e áspero; ademais, no tocante ao 
lóbulo, receptáculos e passagens do fígado, ele curva e comprime o 
primeiro, ao passo que bloqueia e fecha os outros, com o que produz dores 
e náusea. Por outro lado, sempre que um suave alento procedente do 
intelecto pinta [sobre o fígado] aparências do tipo oposto e atenua o 
amargor, negando-se a agitar ou contatar a natureza que se lhe opõe e, 
valendo-se da doçura inerente ao fígado, corrige todas as suas partes, de 
modo a torná-las retas, lisas e livres, faz com que a porção da alma 
instalada em torno do fígado se torne jovial e serena, de sorte que durante a 
noite ela se conduz com moderação, ocupando-se em seu sono, com a 
divinação, diante da constatação de que não participa da razão e do 
entendimento (T. 71b-71d. Tradução de E. Bini). 
Desse modo, a atuação do elemento raciocinante sobre o elemento apetitivo 
aparenta ter um cunho educativo, uma vez que o primeiro elemento tenciona não 
somente possibilitar ao elemento apetitivo o equilíbrio e a temperança (T. 71a) como 
também o persuadir de que o governo da razão é benéfico para a alma em sua 
inteireza (DIXSAUT, 2003) 
Neste momento é importante destacar que o corpo aparece como aquele que 
colabora, através de seus órgãos e de sua conformação física, para alcançar os fins 
da parte imortal da alma, em vista dos quais a totalidade do indivíduo é realizada. 
Diferentemente de quanto foi dito no Fédon, o corpo não é um cárcere nem um 
impedimento paras as realizações psíquicas. Além disso, a ligação entre os três 
componentes da alma mostra-se bem mais complicada e com menos rigor 
hierárquico do que aparenta na República, ou seja, a atuação da razão intermediada 
pelo fígado sobre o elemento apetitivo justifica a vinculação entre os elementos da 
alma, e evidencia que sempre que houver um contato entre os elementos 
raciocinante e apetitivo, o corpo estará impreterivelmente implicado nessa atividade.  
 
4.7 A FUNÇÃO DA MEDULA (T. 73b-d) 
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Na finalização deste capítulo, a atenção se volta à avaliação das referências 
existentes no Timeu que dizem respeito à posição física das três componentes 
anímicas no homem. Algumas constatações foram feitas a partir da leitura das 
páginas anteriores do diálogo: 
a) o elemento irascível se situa na região peitoral, na área limitada pelo 
pescoço e pelo diafragma, sendo que o pescoço atua como istmo e como 
limite no que diz respeito à espécie imortal da alma (T. 70a 2-3); 
b) o elemento apetitivo foi instalado entre as regiões diafragmática e umbilical 
(T. 70d); 
c) os distintos elementos anímicos foram inseridos e alicerçados na medula 
(T. 73c); 
d) na medula foram assentados os laços vitais, nela a alma se juntou ao corpo 
(T. 73b);  
e) os ossos com mais alma têm menor cobertura de carne e aqueles com 
maior aporte carnal tem menos alma (T. 74c).  
É importante averiguar as informações relativas ao posicionamento da alma no 
corpo, pois, de acordo com Morais (2009, especificamente p. 97) as afirmações de 
Timeu são controversas. Dessa forma, faz-se mister deixar claro a localização dos 
diferentes elementos da alma, seja nos órgãos corporais peculiares (estômago, 
coração e encéfalo) ou na região da medula, assim como a diferente e original 
conformação dos ossos, os quais participam da alma.  
De acordo com Ivan Frias (2005), a relação dos elementos irascível e apetitivo com 
os respectivos órgãos do corpo, que estabelece sua localização no coração e no 
estômago, é uma interpretação que já pressupõe, por assim dizer, certo preconceito. 
Esta exegese, compartilhada por Stanley (1996), Reale (2002), Frère (2004) e ainda 
Galeno na idade média, decorre do fato dos mesmos considerarem que Platão 
manteria a tradição dos antecessores. Porém, estes autores não levaram em conta o 
próprio depoimento de Timeu (T. 73c) que confirma que os diferentes elementos da 
alma foram assentados na medula.    
Essa importante declaração abre campo para novas abordagens da obra platônica, 
levantando o questionamento de que o filósofo estaria fazendo uma nova análise da 
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relação corpo-alma, quebrando assim a tradição até então herdada. Dão suporte a 
essa ideia as investigações de Cornford (1937) a respeito das fontes platônicas 
relativas à vinculação entre medula e sêmen, e por isso é fundamental deixa-las 
explícitas. De acordo com Cornford, o sêmen, o vetor natural da vida, é um elemento 
do qual Platão destaca a importância após ter conhecido a perspectiva de Alcmeon 
de Crotona e de Hipon de Regium, componentes da escola médica da Sicília. Se 
Cornford está correto, o filósofo estaria assim atualizando a tradição ao procurar 
estruturar seu discurso em parâmetros científicos (FRIAS, 1997). 
O discurso de Timeu ratifica que é na medula que os profundos elos da íntima 
ligação corpo-alma estão fixados. 
No que se refere aos ossos, à carne e todas as demais coisas dessa 
natureza, a situação era a seguinte. Todos eles tiveram seu princípio na 
geração da medula, na medida em que foi nela que os laços da vida, pelos 
quais a alma está ligada ao corpo, foram presos e implantadas as raízes da 
raça mortal. Entretanto, a própria medula veio a ser a partir de outras 
coisas. De posse de todos aqueles triângulos primários, os quais, não 
sendo distorcidos e sendo planos, eram especialmente adequados para 
formarem com exatidão o fogo, a água, o ar e a terra, o deus os isolou com 
base em seus respectivos tipos e, em seguida, combinando-os entre si nas 
proporções apropriadas criou a medula, a concebendo como uma semente 
universal para toda raça mortal. Em seguida, implantou na medula os 
diversos tipos de alma, nela as unindo firmemente; e ao executar essa 
distribuição inicial se pôs imediatamente a dividir a própria medula em 
formas que correspondem em seu número e natureza àquelas das formas 
que devem pertencer aos diversos tipos de alma. E a porção da medula a 
que cabia receber dentro de si, como se fosse dentro de um campo, a 
semente divina, foi por ele moldada, arredondada e dele recebeu o nome de 
cérebro, com o propósito de que cada vez completado cada ser vivo, o 
recipiente dessa porção fosse chamado de cabeça. Todavia, a porção 
destinada a conter a outra, a parte mortal da alma, ele dividiu em formas 
simultaneamente arredondas e alongadas, designando todas elas no seu 
conjunto como medula espinhal; e delas, como se fosse a partir de âncoras, 
ele fez brotar vínculos da alma inteira, e em torno desta ele finalmente 
passou a construir a totalidade de nosso corpo, quando começou por 
construir ao redor dele, como um brigo, uma completa estrutura de ossos 
(T. 73 b-d. Tradução de E. Bini). 
O texto confirma que a medula deve comportar a alma. A medula (myelos) é a parte 
física na qual a alma é implantada pelos deuses auxiliares, representando assim a 
área corporal onde os vínculos da vida são instituídos. Timeu também evidencia os 
dois tipos de setores corporais que devem encerrar a medula: o encéfalo, que 
(egkephalos) vem em primeiro lugar, acomodado pela cabeça e designado a conter 
o princípio imortal da alma. Em segundo lugar vem o que recebeu o nome genérico 
de medula espinal (myelos), que deve acolher o princípio mortal da alma. Entre 
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Morais (2009), Brisson (1998), Frias (2005) e Reis (2007) há unanimidade na 
interpretação que os três gêneros anímicos se estabelecem na medula.  
Indagando as razões que teriam levado Platão a fixar na medula os laços da vida, 
várias hipóteses podem ser levadas em conta. Primeiramente o cuidado de Platão 
em ser coeso com as informações científicas da época, lembrando que como 
filósofo, ele se propõe a preservar o lugar que é seu, ou seja, a filosofia, sem, 
contudo, deixar a filosofia sem fundamentação epistêmica. Isso aparece claro pelo 
interesse que Platão sempre nutriu pela medicina e, especialmente, pela escola 
médica da Sicília (FRIAS, 1997). 
Um segundo motivo parece ter relações com o lugar de destaque que a medula 
aparenta ter na anatomia humana. No diálogo em análise observa-se, 
especificamente nos comentários que abordam a geração da medula, a ação 
cuidadosa dos deuses auxiliares. Eles fazem uma seleção rigorosa dos constituintes 
da medula, selecionando os triângulos de melhor qualidade, mais regulares e 
polidos, que são então misturados obedecendo a adequada proporção. A proporção 
traz à tona dois caracteres que se encontram inerentes na geração do corpo 
humano: a organização físico-geométrica do corpo e a harmonia resultante desse 
atributo (T. 54a-d). Além disso, a medula é substância fonte dos ossos e da carne. 
Assim, se a medula usufrui de uma estrutura peculiar, de uma organização pura, 
proporcional e harmônica, é de se esperar que, para Platão, a medula seja o 
segmento corporal determinado a comportar os elos vitais (MORAIS, 2009). 
O terceiro motivo está ligado à distribuição da medula no corpo, pois se inicia na 
região da cabeça chegando até a área torácica. É claro que a medula atravessa 
quase inteiramente o corpo humano. Esse longo percurso da medula pelo corpo nos 
permite entender que, por estar entrelaçada e distribuída pelo corpo, a alma tem a 
possibilidade de animá-lo, o que colabora no exercício de entendimento da relação 
corpo-alma.  
Pelo contrário, se a alma fosse limitada a um local especifico do corpo, no caso o 
cérebro, o coração e o estômago, sua posição dificultaria a explicação de suas 
atividades, as quais envolvem ao mesmo tempo o homem em sua inteireza.  
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Em seguida, entre os ossos, os mais animados ele cobriu com o mínimo de 
carne, ao passo que os mais inanimados foram por ele o mais densamente 
cobertos de carne; além disso, nas articulações dos ossos, salvo onde, de 
outro modo, a necessidade da presença de carne era determinada pela 
razão, ele tão-só proveu uma delgada camada de carne, de modo a não 
constranger a capacidade de flexão das articulações, o que teria tornado 
extremamente difícil o movimento dos corpos, ademais, se houvesse 
nesses pontos uma espessa camada de carne, acumulada em função do 
volume e da densidade, o resultado seria essa espessa camada, devido a 
sua dureza, produzir insensibilidade, o que ,além disso, levaria o intelecto a 
reter menos memória e mostrar-se mais obtuso (T. 74e. Tradução de E. 
Bini). 
A análise das páginas 73b-d e 74e mostra que a alma está ligada à medula, estando 
situada no encéfalo a espécie imortal, ao passo que, na medula espinhal se 
encontram situados a espécie mortal e os elementos irascível e apetitivo da alma. 
Também se encontram diminutas porções da alma nos ossos, oscilando a 
quantidade dela, na dependência da maior ou menor porção de carne na cobertura 
óssea.  
Mesmo com as evidências de que o conhecimento de Platão sobre a medula, frente 
ao nível de desenvolvimento científico alcançado na época em que o mesmo viveu, 
fosse bem restrito, é importante atestar que o filósofo tinha noção do valor da 
medula dentro do esquema corporal, em decorrência da vinculação da mesma com 
a percepção sensível e o conhecimento (MORAIS, 2009). 
No que tange à afirmação de Timeu de que o corpo humano foi edificado pelos 
deuses em torno da medula (T. 73d), e tentando entender o significado das partes 
físicas que estão ao redor da medula, constata-se que os deuses, após receberem o 
princípio imortal da alma, produziram a medula com o objetivo de guardar o grão 
divino e de estabelecer os gêneros mortais da alma. A medula é então fracionada 
em tantas configurações quantas sejam necessárias para abarcar os distintos 
gêneros anímicos. Os deuses fizeram o crânio (T. 73e) para receber o encéfalo, o 
elemento raciocinante da alma. A medula espinhal que deveria abrigar os demais 
gêneros anímicos foi fracionada em formas redondas e alongadas. Os deuses 
alicerçaram aí os elos da espécie mortal da alma, e depois produziram as vértebras 
em volta da medula espinhal com o objetivo de ampará-la. Por fim, as articulações, 
os nervos, os tendões foram confeccionados para que o corpo ficasse flexível.  
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Acreditamos que a narrativa da feitura da medula não deve ser 
compreendida num sentido temporal, o seu significado se encontra no fato 
de Platão nos apresentar ainda duas novas teses, a saber:  
a)  em função de sua materialidade, o corpo tem função de proteger a 
alma; 
b) a tese de que cada um dos órgãos, membros e tecidos corpóreos 
são concebidos e articulados em função da harmonia do todo da 
natureza humana (MORAIS, 2009, p. 103). 
Nesta parte da pesquisa a atenção foi concentrada na natureza humana, 
especificamente analisando os três níveis anímicos, a relação entre eles e a relação 
entre a alma e o corpo. 
Platão primeiramente fornece um relato aprofundado da alma imortal, obra do 
Demiurgo, em seguida distingue o elemento irascível e o elemento apetitivo, obra 
dos deuses auxiliares. 
No Timeu, a natureza humana é definida como um composto corpo-alma numa 
estrutura na qual se encontram juntos o corpo e a alma. 
Assim sendo destacamos a importância de distinguir o dualismo, entendido como 
um conjunto de oposições duais que não se aplica a Platão, e dualidade, isto é, a 
teoria na qual o homem se mantém como dois, com um corpo e uma alma tendo 
uma única identidade. 
Para investigar a natureza humana foram retomados neste capítulo os arquétipos 
inteligíveis a partir dos quais os deuses realizaram suas obras, as forças que 
atuaram na formação do homem e os diferentes estágios da constituição humana. 
A narração da geração dos indivíduos evidenciou na filosofia platônica que o 
nascimento dos entes mortais não se esclarecia apenas no contexto biológico. Era 
necessário também utilizar a ciência matemática. Essa característica ampliou o 
campo de entendimento em relação ao corpo humano e integrou a relação entre o 
homem e o cosmo. 
Ao longo do capítulo foi aprofundada a descrição da integração de alma imortal e o 
corpo passando em seguida à descrição dos níveis inferiores da alma surgidos em 
conjunto com a parte física. Distinguiu-se ainda as funções da “alma imortal” antes 
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do momento da encarnação e do “princípio imortal da alma”, ou seja, da alma imortal 
conjuntamente ao corpo e aos restantes níveis anímicos. 
O capítulo foi finalizado com a descrição das perturbações sofridas pelo Mesmo e o 
Outro no momento da encarnação, e as relações respectivas entre o Nous e a alma 
irascível e o Nous e a alma apetitiva.  
 
5 AS AFECÇÕES E AS DOENÇAS DO CORPO E DOENÇAS DA ALMA 
 
No capítulo anterior foi descrita a natureza humana no Timeu como um complexo 
em que estão inseparavelmente unidos o corpo e a alma. A partir disso faz-se mister 
pesquisar dois pontos importantes: 
a) por serem inseparáveis em vida, o corpo e a alma poderiam ser 
engendrados por Platão como duas realidades independentes? 
b) uma vez que formam uma unidade (synamphoteron, T.87e6), isto implica 
que o que atinge o corpo atinge ao mesmo tempo a alma? 
Para investigar tais questões, Morais (2009) propõe o estudo da noção de afecção 
(pathos, pathema, pathemata) já que segundo ela, por meio desse vocábulo se pode 
entender que Platão diferencia o corpo da alma, porém ao mesmo tempo, evidencia 
que o corpo e a alma sofrem concomitantemente a ação da afecção. 
Existe uma extensa variedade de sentidos para o termo pathos na filosofia de 
Platão. No Timeu, em particular, pathos indica tudo o que tem a faculdade de 
sensibilizar a alma e o corpo, induzindo ou não nos mesmos uma modificação. 
Levando-se em conta o sentido que a palavra pathos adquire, pode-se diferenciar as 
diversas maneiras na quais o corpo e a alma são afetados. De acordo com Morais,  
O exame do Timeu revelou que o termo pathos aí figura com os seguintes 
sentidos: comoção, algo que produz um choque no corpo (T. 62b), algo que 
o toca, que se imprime sobre ele (Timeu, 63d); conjunto de afecções 
correspondentes a partes específicas do corpo, tais como a língua (T.66c), 
a visão (T. 77e), o processo de expiração (T. 78e), causa envelhecimento 
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(T. 79a), e gradação do corpo (T. 81d), processo (T. 83d), mudança, 
modificação (T. 52 d), impressões comuns a todo corpo, às quais Platão se 
refere com o termo pathêmata (T.65b); padecimento (T. 37b,57a), dores e 
prazeres (T. 64e); e, finalmente toda afecção que culmina na loucura e na 
ignorância (T. 86b) ou na doença (T. 86b) (MORAIS, 2009, p. 125). 
Tomando por base os diferentes significados que o termo pathos comporta, pode-se 
discernir não só as variadas maneiras em que o corpo e a alma são atingidos, mas 
também os agentes variados que ocasionam as afecções psicofísicas.  
Platão utiliza o termo ora mantendo seu uso de acordo com a tradição que o 
antecede, ora interrompendo esse processo, usando o termo de maneira diferente. 
Quando segue a tradição, “afecção” tem o significado de “aquilo que padece”. 
Contudo, Platão procura compreender, na sua especificidade, os elementos que 
podem atingir o homem com o intuito de delimitar os sentidos das afecções, como e 
quando elas se dão no homem, evidenciando também que a afecção não apenas 
modifica o ser humano, mas também pode promover modificações no seu entorno 
(CARONE, 2008). 
No que diz respeito a esta pesquisa, o campo que interessa avaliar, a noção de 
afecção está vinculada à relação corpo-alma, abrangendo os aspectos fisiológico e 
antropológico, setores nos quais Platão normatiza a noção desse vocábulo. De 
acordo com Morais (2009, p. 102), 
O exame do Timeu revelou que o termo pathos e suas variantes aí figuram 
com os seguintes sentidos: 
a)  propriedades dos quatro elementos primordiais (52d); 
b)  movimento que tem lugar no corpo (64a-c); 
c)  movimento que tem lugar na alma (86b); 
d)  aquilo que acontece (83d). 
Esses quatro sentidos serão devidamente examinados ao longo do capítulo. O 
primeiro deles é a “propriedade dos quatro elementos primordiais”. Na página 52d7 o 
termo afecção retrata a potência dos quatro elementos primordiais. Ações variadas 
são desenvolvidas por cada um deles, em decorrência de seus atributos estruturais 
fundamentais. Assim, Timeu afirma que o elemento constituído por menor número 
de bases terá não somente mais mobilidade, mas será também o mais agudo e com 
mais propriedades cortantes (56a). Desse modo, Platão estipula que a potência dos 
elementos se vincula à sua figura geométrica. 
109 
 
O segundo sentido é “movimento que tem lugar no corpo”. Faz parte desse grupo de 
afecções a impressão (64a), o envelhecimento (81d), e “as doenças referentes ao 
corpo”. Esse grupo de afecções é considerado por Platão como um tipo de 
movimento e tem como peculiaridade o fato de serem suscitadas pelo contato 
corporal com os constituintes oriundos da realidade externa. Mais especificamente, a 
impressão é um tipo de ímpeto, um estímulo interno que ocorre pelo choque de 
partículas que estruturam um objeto externo e que se atritam com o corpo, 
ocasionando com esse impacto um tipo de estímulo interno, que no âmbito da 
percepção sensível pode ser difundido ou não à alma. Isso depende da natureza e 
da densidade do material através do qual o pathos se espalha. O envelhecimento é 
uma afecção que retrata uma condição de desmantelamento do corpo, daí o fato de 
se achar relacionado a termos (dissolver/consumir) que mostram o processo da 
degradação que acontece na natureza humana. 
Conforme se depreende da leitura das linhas 81b-d, de acordo com Platão, o 
envelhecimento se dá pelo afrouxamento da base dos triângulos em consequência 
dos choques dos triângulos que estruturam o corpo com os triângulos que afetam o 
organismo através dos ciclos da nutrição e da respiração.  
A interação dos triângulos dos corpos externos com aqueles que são próprios do 
corpo humano é representada pela figura metafórica do combate (mache, polemos). 
Os triângulos mais jovens circundam aqueles mais velhos e desfazem os laços que 
os unem, segmentando e decompondo os elos que os agregam. O envelhecimento é 
uma situação na qual se dá a corrupção humana, pois os triângulos mais velhos do 
corpo humano não têm a primazia sobre os triângulos que compõem a realidade 
externa. As doenças e a velhice são uma consequência da presença no microcosmo 
da componente que não pode ser inteiramente “persuadida” pela Inteligência 
demiúrgica, a Necessidade. Entretanto, não se tratando mais de agir numa fase pré-
cósmica, visto que o Demiurgo já ordenou os elementos de acordo com ordem e 
proporção matemática, a Necessidade, mesmo não sendo orientada rumo a um fim 
racional, não age “como se sua ação fosse desprovida da presença de deus”. Assim 
sendo, no lugar de dizer que a responsável pela corrupção física é a Necessidade, é 
mais apropriado utilizar o termo de “com-causas” para indicar este tipo de ação que 
cria obstáculos ao trabalho, eventualmente perfeito, do Demiurgo. 
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Mesmo se para Platão esta causalidade não indica nenhuma racionalidade 
[...] elas (as syn-aitias) são pelo menos organizadas. [...] A causalidade que 
opera no caos pré-cósmico, entretanto, não é nem racional, nem 
organizada, mas é algo de cego e aleatório quanto o mundo não temporal, 
não corpóreo no qual opera. Donde o uso da expressão Causa Errante. [...] 
As syn-aitias do Fédon podem ser classificadas como aquelas conjunções 
“mecânicas” de causa e efeito que pressupomos como conditiones sine qua 
non da atividade proposital (98Css.). Na passagem 74Ess do Timeu, 
entretanto, Platão está considerando um grupo semelhante de conjunções 
mecânicas do ponto de vista de seu poder de impedir a ação proposital 
(ROBINSON, 2007, p. 140).  
As ações das “com-causas” (syn-aitiai) podem ora auxiliar, ora impedir o trabalho da 
ação finalizada. Mesmo assim, não é possível considerar a ação das syn-aitias como 
proposital, pois os efeitos são apenas previsíveis e mecânicos, logo, diferentes dos 
efeitos que seriam produzidos pela Inteligência teleológica. Assim, como bem 
explica Robinson, “no cosmo acabado o fato de que a Causa Errante seja 
consideravelmente mais organizada não indica mudança alguma em sua natureza, 
mas simplesmente numa mudança no ambiente em que ela opera” (ROBINSON, 
2007, p. 141). 
As patologias relativas ao corpo também mostram as afecções ligadas ao corpo.  
O contato com o corpo dá origem a muitas doenças somato-psíquicas, 
nomeadamente aquelas que são devidas à ação da bílis sobre a alma (85e). 
Mas as mais importantes são a loucura e a ignorância, derivadas de causas 
somáticas, como o excesso de esperma, que dá origem a doenças sociais, 
como a incontinência sexual (TRINDADE SANTOS, 2007, p. 108a). 
As doenças ligadas ao corpo equivalem a um movimento que se passa nele em 
decorrência de um esvaziamento inadequado ou de uma saída dos elementos 
fundamentais dos seus lugares naturais (T. 80d-81b).  
O terceiro sentido do termo (phatos) é: “Movimento que tem lugar na alma”. Este tipo 
de afecção surge através das emoções, das condições cognitivas do componente 
raciocinante da alma, da percepção sensível, e também das patologias 
intermediadas pela alma. As duas passagens em que mais se destacam as afecções 
mediadas pela alma se encontram nas linhas 69d-86b. No grupo inicial se acham as 
afecções que se relacionam à espécie mortal da alma, no caso o prazer, a dor, o 
medo, a cólera, a temeridade, a esperança e a percepção sensível. Nesse círculo, 
estão incluídas não só as afecções ligadas à afetividade, bem como àquelas 
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vinculadas aos processos psíquicos, o que evidencia a variedade de afecções que o 
ser humano pode sofrer.  
De acordo com Morais (2009), Platão parece estruturar uma identificação entre as 
“afecções mediadas pela alma” e as doenças mediadas pela alma, ao estabelecer 
que as condições psíquicas como a loucura e a ignorância são típicas das afecções 
psíquicas.  
A descrição que se faz das patologias intermediadas pela alma, bem como a 
percepção sensível, é de um desarranjo dos movimentos específicos a cada parte 
da alma: em 87a, Timeu evidencia que quando as emanações de certos humores 
existentes no corpo se juntam à movimentação anímica, justapondo-se a ela e lhe 
trazendo perturbações e desequilíbrios concebem-se as “doenças da alma” (T. 
87a2). 
E por fim, afecção representa uma desintegração através de etapas, como se deduz 
da análise da linha 83d, onde a palavra é entendida como um movimento organizado 
por etapas, estando a afecção em evolução.  
Para compreender a natureza humana e a conexão corpo-alma, é importante 
entender o mecanismo da ação e do sofrimento, ou seja, a forma como as afecções 
funcionam. 
 
5.1 CAUSAS E ESPÉCIES DE AFECÇÕES (T. 64a-c) 
 
Ao analisar os tipos de afecções e determinando, consequentemente, o tipo de 
movimento de cada uma delas, será possível observar se todas as variedades de 
afecções podem ser limitadas a apenas um modelo de movimento. Todavia, para 
que tal fato se concretize, é necessário que antes se saiba sobre as causas que se 
encontram na gênese das afecções. 
Timeu descreve na passagem 64a-c os agentes que são as causas das impressões. 
É preciso esclarecer agora de que maneira as mesmas são elaboradas. Se o agente 
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configura o motivo da afecção, essa pode ser compreendida conforme o critério de 
um mecanismo governado por leis da causalidade. Timeu esclarece a este respeito. 
Um aspecto muitíssimo importante remanescente, que concerne às 
propriedades que exercem um efeito comum sobre o corpo enquanto um 
todo, tem a ver com as causas de prazeres e dores nos casos que 
estivemos abordando, bem como em todos os casos em que nas partes 
corpóreas se registram sensações que envolvem em si mesmas dores e 
prazeres simultâneos. Tentemos, portanto, apreender as causas que tem 
conexão com todas as propriedades perceptíveis e imperceptíveis da 
maneira que se segue, tendo em mente a distinção anteriormente traçada 
por nós entre naturezas facilmente móveis e dificilmente móveis. De fato, 
será desse modo que teremos que rastrear tudo aquilo que tencionamos 
aprender. Quando aquilo que tem fácil e natural mobilidade é impressionado 
por até mesmo um pequeno distúrbio, transmite-o de uma maneira circular, 
as partículas encarregando-se de passar de uma a outra essa mesma 
impressão até alcançar a inteligência e anunciar a função do agente. Uma 
coisa do tipo oposto, porém, sendo estável e destituída de movimento 
circular, é perturbada somente em si mesma, não movendo nenhuma outra 
partícula vizinha; por conseguinte, uma vez que as partículas não 
transmitem entre si o distúrbio inicial, este deixa de impressionar o ser vivo 
como um todo, tornando o distúrbio não percebido. É o que ocorre com os 
ossos, pelos e todas as demais partes que consistem especialmente de 
terra, ao passo que o caráter anterior tem a ver particularmente com a visão 
e a audição, o que se deve ao fato de que o principal poder que lhes é 
inerente é o do fogo e o do ar (T.64a-c. Tradução de E. Bini).  
As afecções que decorrem do contato com os elementos da realidade externa 
organizam-se em dois grupos, as primárias e as secundárias. Caso o contato seja 
direto, ocorrem as afecções primárias; se, ao contrário, a conexão ocorrer de 
maneira indireta, têm-se as afecções secundárias.  
Entre os elementos com os quais o ser humano tem contato na realidade física 
estão os fatores climáticos, o calor, o frio, os ventos (33a); os elementos primordiais, 
no caso, a água, a terra, o fogo e o ar – integrantes de todo corpo composto (77a); 
elementos vindos da alimentação (77a-b), entre outros. Dessa forma, Platão deixa 
claro que em consequência de sua corporeidade e de suas necessidades, o homem 
instaura um sistema constante de troca com o meio ambiente que ele mesmo 
influencia e pelo qual é influenciado. 
Na descrição deste processo, Platão utiliza verbos cujo sentido é “bater” e “chocar”, 
que lembram a ideia da proximidade entre o corpo e a realidade externa (T. 43b7 e 
43c1) e sua necessária interação. O problema é avaliar qual é a natureza da 
atividade que o agente promove no corpo humano e quais partes do corpo são 
atingidas. Mais do que isso, é importante saber se a alma também está acometida. 
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As palavras utilizadas por Platão levam à ideia de que a realidade externa efetua 
uma ação violenta sobre o corpo do homem. Essa ideia também se repete nas 
linhas 61 donde se pode ler o seguinte: “Em primeiro lugar, pois, tentemos ver em 
qual sentido nós dizemos que bom fogo é quente, consideremos a questão, 
observando que o fogo exerce uma ação de divisão e de incisão em nossos corpos” 
(T. 61d). As atividades de fracionar e cortar o corpo humano tiram o mesmo de seu 
estado de homeostase, ou seja, quando o corpo é atingido pelo agente externo 
ocorre uma progressiva corrupção. 
O corpo humano é estruturado pelos quatro elementos essenciais aos quais foi dado 
uma forma geométrica, a partir dos triângulos primordiais (T. 53e). A relação dos 
componentes vindos da realidade externa com os do corpo do homem pode suscitar 
os movimentos de corrupção e de transformação, seja dos constituintes externos ao 
corpo, seja dos seus mesmos. A dissociação deles só é exequível pelo fato desses 
componentes serem diferentes entre si, e por tal situação, têm a possibilidade de se 
engendrar mutuamente por dissolução (T. 53e).  
Ao passar para uma outra espécie (um corpo de uma espécie diferente), 
enquanto o corpo mais fraco se encontra em conflito com o mais forte, a 
dissolução prossegue. [...] Agora, mais uma vez ponderemos o caráter 
(dessas transformações) da maneira que se segue. Toda vez que qualquer 
um dos tipos distintos do fogo é apanhado dentro deste, é por ele 
seccionado devido a agudeza de seus ângulos e da linha de suas bordas; 
entretanto, quando é reconstituído na natureza do fogo, deixa de ser 
seccionado: de fato, uma coisa; de qualquer tipo que seja, semelhante e 
uniforme não é, de modo algum, capaz de produzir qualquer mudança num 
tipo que esteja num estágio semelhante e uniforme, ou ser por ele afetada. 
Todavia, enquanto algo que participa de uma transformação tiver como seu 
contendor algo mais forte do que ele, sofrerá uma dissolução incessante (T. 
57a. Tradução de E. Bini). 
Esse combate pode provocar um desarranjo e uma instabilidade no corpo se o 
equilíbrio dos componentes não for restabelecido (T. 82a). A integração desses 
elementos produz uma afecção primária que é consequência do convívio direto do 
corpo com os componentes advindos da realidade externa.  
O surgimento de uma impressão é então o produto de três etapas: 
a) a relação necessária com algum componente da realidade externa; 
b) a atividade dissolutiva que o agente efetua sobre o paciente; 
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c) em algumas situações, dessa ação advém a transformação do 
componente que padece a ação em um elemento diferente. 
A impressão se difunde no corpo através de movimentos concêntricos e se 
diferencia em dois tipos: aquela perceptível e a não perceptível. As duas constituem-
se em um movimento que tem condições de se espalhar em outras regiões do corpo 
e nos outros níveis anímicos. Cornford (1958, p. 259) afirma que as impressões são 
atributos perceptíveis, ou seja, a união do corpo com o elemento da realidade 
externa é suficiente para que o homem perceba essas propriedades. Segundo 
Morais (2009), Cornford não leva em conta que a impressão só pode ser percebida 
se ela for informada à alma racional, o que evidencia que uma impressão não pode 
ser percebível por si só. De acordo com Timeu a percepção da impressão está 
vinculada à capacidade do corpo de propagar, por sua vez, o movimento que a ele 
foi transmitido e isso depende da natureza e da densidade dos elementos atingidos. 
Essa competência está ligada à natureza do corpo, ou seja, está na dependência do 
corpo ser movido com mais ou menos facilidade (T. 64b). Dessa maneira, em 
decorrência do vínculo do corpo com a realidade externa, observa-se duas 
circunstâncias. 
Quando o corpo é atingido, mas as impressões não são transmitidas para a alma 
não há percepção sensível. É a ausência de movimento que justifica a ausência da 
percepção sensível, sendo o movimento do corpo subordinado à constituição física 
da área corporal atingida. De acordo com Timeu, os ossos, os cabelos e as porções 
formadas, principalmente de terra, têm pouca mobilidade (T. 64c), e assim não 
atuam como bons condutores das impressões. Observa-se que o corpo tem padrões 
de mobilidade que determinam a viabilidade da percepção acontecer ou não. Com 
isso, Timeu evidencia que a sensibilidade do ser humano é restrita. 
Quando o corpo é atingido e faz com que as impressões cheguem até a alma, os 
movimentos são conduzidos até ela (T. 43c) causando a percepção sensível (T. 
64b). Nessa situação, as impressões são enviadas em ondas até a alma: os 
pathemata assim produzidos têm semelhanças com as ondas que se difundem em 
órbitas concêntricas, através do corpo (T. 43c). A transmissão das impressões 
começa a partir da região atingida no corpo, onde ocorreu a conexão, e vão se 
transmitindo através das áreas vizinhas até alcançar o nous. 
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Nesse contexto, faz-se importante investigar se a percepção sensível seria a 
afecção exclusiva decorrente das impressões sensíveis.  
Se um corpo é algo de composto, o calor, o frio e todos os outros 
fenômenos que apresentam propriedades energéticas chegam, quando eles 
o envolvem do exterior e o afetam de maneira intempestiva, a dissolvê-lo e 
a introduzir nele doenças e velhice que o fazem perecer. Ora, cada um dos 
quatro constituintes foi totalmente utilizado na construção do universo 
ordenado, pois de fato, o construtor o construiu com todo fogo, água, ar e 
terra que existiam, não deixando exteriormente a ele nenhuma partícula ou 
potência de qualquer um desses constituintes. Agindo assim, seus 
propósitos eram os seguintes: primeiro, que pudesse ser na medida do 
possível, um completo, e íntegro ser vivo, com todas as suas partes 
perfeitas, segundo, que pudesse ser único, porquanto nada sobrara a partir 
de que um outro ser vivo semelhante pudesse passar a existir; terceiro, que 
pudesse ser imune ao envelhecimento e à doença, pois ele notou que toda 
vez que o calor e frio somados a todas as coisas dotadas de poderes 
intensos, cercam como elemento exterior um corpo composto e com ele 
colidem ,dissolvem-no inoportunamente e o fazem consumir-se à força de 
doenças e envelhecimento. Assim, com base nesse raciocínio, ele o 
construiu para ser um único todo composto da totalidade dos todos – 
completo, imune ao envelhecimento e às doenças (T. 33a. Tradução de E. 
Bini).  
Da análise da passagem anterior foi observado que o fruto da relação do corpo com 
a realidade externa é o envelhecimento e as doenças. Porém, a afecção que é 
resultado da relação com a realidade externa é a impressão, ou seja, um movimento 
produzido no corpo em consequência de um desarranjo na sua organização 
corporal. Essa desagregação diz respeito às etapas da corrupção ou da 
transformação dos componentes entre si. Com efeito, as doenças e o 
envelhecimento são engendrados por um tipo de corrupção. E toda espécie de 
afecção advém das impressões sensíveis. Leva-se em conta, então, a característica 
de cada uma dessas afecções através do exame da percepção sensível.  
Sendo a atividade sensível uma atividade anímica, a alma comunica graças à sua 
ligação com objetos sensíveis. Tais objetos atuam como as impressões sensíveis 
que acometem à alma, que então se apropria desses movimentos. Sendo a alma um 
ser incorpóreo, surgem os questionamentos: 
a) como se pode entender o fato das impressões perceptíveis se anteporem aos 
movimentos da alma? 
b) de que modo pode ser compreendida a expressão anímica “afetada” pela 
movimentação concêntrica das impressões sensíveis? (T. 60a-b). 
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De acordo com Karina Morais (2009, especialmente p. 122), Sedley alega que a 
linguagem anímica no Timeu evidencia que ela tem uma presença no espaço, o que 
não quer dizer que ela possua necessariamente uma presença corpórea. De acordo 
com Sedley, o fato da alma não apresentar um corpo físico reflete a inexistência de 
alguns atributos corporais, como a visibilidade e a materialidade. A incorporalidade e 
a invisibilidade anímicas não são indícios para provar que a alma não preencha 
espaço. Em consequência disso, Sedley defende que o sentido é literal. Da mesma 
ideia é Carone. A exegeta afirma que se alma é princípio de movimento e o nous 
está necessariamente em movimento, o mesmo necessita de um espaço e o espaço 
não se dá sem corpo. O mesmo Demiurgo, de acordo com ela, não difere da Alma 
do Mundo, logo não pode existir se não como uma metáfora dela. Com efeito, o 
Demiurgo é definido por Timeu como uma espécie de nous. Ora, 
Vimos que se o Demiurgo é um nous ele está em movimento. Assim, em 
Timeu 34b, o movimento rotatório é mencionado, entre todos os 
movimentos, como “aquele que maximamente pertence ao nous”. 
[...].movimento pressupõe espaço. Que esse é o caso no que tange a nous 
já é sugerido por 43a, em que o movimento do nous é descrito como 
rotação no mesmo lugar. Esse ponto não é peculiar do Timeu, já que é 
afirmado em Leis X 893c1-2 que “tudo quanto se move [incluindo o 
movimento psíquico] move-se em um lugar”. Acrescentemos aqui que 
espaço, por sua vez, implica corpo, visto que não há vazio no universo de 
Platão. Assim, um veículo espacial ou material parece constituir uma 
condição necessária para o movimento do próprio nous (CARONE, 2008, p. 
74). 
Levando em conta que seja verdadeira a suposição de Sedley e de Carone, ou seja, 
que pelo fato da alma ser um ente espacial, ela se relaciona com o corpo, pode-se 
admitir como consequência disso, que o vínculo entre o corpo e a alma ocorre 
primeiro no corpo, que é atingido pela realidade externa, e depois ele acomete a 
alma de forma contígua, ou seja, há um prosseguimento do movimento 
originalmente corpóreo ao movimento anímico.  
 
5.2 AS PATOLOGIAS QUE AFETAM O CORPO (T. 82a-86a) 
 
Platão estipula no Timeu a presença de três tipos de patologias que evoluem em 
consequência das disposições corporais, como: 
117 
 
a) patologias que se relacionam à instabilidade e ao desarranjo dos 
componentes constituintes – água, fogo, terra e ar – do corpo; 
A origem das doenças decerto é evidente a todos. De fato, como há quatro 
tipos de seres dos quais o corpo foi composto, a saber, a terra, o fogo, a 
água e o ar, pode suceder de alguns deles aumentarem antinaturalmente às 
custas dos outros; ou pode ser que troquem suas regiões, cada um 
deixando a sua e se movendo para aquela do outro; ou ainda pode 
acontecer, considerando-se que há realmente mais de uma variedade de 
fogo e dos demais, que uma dada parte corpórea abrigue uma variedade 
em particular que não lhe é apropriada; quando isso ou algo semelhante 
ocorre, o resultado é conflitos internos e doença (T.82a. Tradução de E. 
Bini). 
b) as patologias referentes à desagregação dos tecidos corporais e, por fim, 
Por outro lado, no que toca as estruturas que são naturalmente secundárias 
do ponto de vista da construção, há uma segunda classe de enfermidades a 
ser considerada por quem está disposto a ter conhecimento delas. Como a 
medula, o osso, a carne e o nervo são compostos dos elementos – sendo 
essa inclusive a composição do sangue, ainda que de modo distinto – a 
maioria das demais doenças sobrevém como as anteriormente indicadas; 
entretanto, as mais graves entre elas acarretam consequências perigosas 
sempre que a formação dessas substâncias secundárias ocorre no 
processo inverso, o que provoca degeneração (T. 82c, tradução de E. Bini). 
c) as patologias originadas pelo ar, pela fleuma e pela bile.  
[...] toda vez que a carne é decomposta e devolve sua matéria decomposta, 
novamente ao interior das veias, decorre disso que o sangue nas veias (que 
apresenta grande volume e ampla variedade) combinando-se com o ar 
mostra-se diversificado por conta de cores e aspecto amargo, bem como 
pelas propriedades ácidas e salinas, contendo bile, soro e flegma de toda 
espécie. Quando todas as substâncias se tornam inversas e corrompidas 
começam por empreender uma ação de destruição do próprio sangue, 
deixando elas em seguida de suprir qualquer nutrição ao corpo (T.82e-8a. 
Tradução de E. Bini). 
De acordo com Morais, 
A primeira categoria de doenças decorre de três fatores: (1) do excesso ou 
da falta dos elementos que constituem o corpo; (2) da mudança de lugar 
próprio e (3) da predominância de uma variedade inadequada de um desses 
elementos em uma parte que não lhe é própria. A segunda categoria é 
representativa das doenças que decorrem da corrupção dos tecidos – 
ossos, sangue, medula, carne e nervos (82c). As doenças que se incluem 
na terceira categoria – as doenças provocadas pelo ar, pela fleuma e pela 
bile – apresentam as mesmas causas, isto é, todas elas parecem ter em 
comum o fato de surgirem porque o ar, o fleuma e a bile, não escoaram pela 
superfície do corpo, ficaram retidos desencadeando, em virtude disso, a 
dissolução do homem. Tanto o ar que vem de fora, em função da 
respiração, quanto o ar que se forma no interior do corpo, em função de 
certas alterações químicas, podem ficar obstruídos. No caso do ar externo, 
isso acontece quando o pulmão se encontra obstruído e ele fica impedido 
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de passar por ele, fazendo com que o ar não refrigere certas partes do 
corpo que se corrompem, ou quando ele penetra com muita violência nas 
veias, causando dissolução do corpo e ficando retido pela barreira do 
diafragma (84d) (MORAIS, 2009, p. 125). 
É importante atentar para a questão de que toda patologia que se estabelece a partir 
de uma condição corporal está vinculada com o equilíbrio ou desequilíbrio dos 
quatro elementos essenciais do corpo, o qual pode ser considerado o gênero maior 
do qual as outras afecções são espécies.  
Já no que diz respeito ao tipo e à evolução das patologias que Platão inclui na 
“primeira categoria”, ele não se aprofunda em suas considerações. Contudo, uma 
vez que ele declara que as patologias intermediadas pelo corpo são consequentes 
do equilíbrio ou desequilíbrio das quatro componentes constituintes do corpo, crê-se 
que os fatores expostos naquele grupo retratam os fundamentos que governam as 
condições de saúde e de doença humana. 
Segundo Morais (2009), o que estabelece a condição de falta ou de excesso desses 
componentes acontece a partir dos frequentes choques com os elementos externos. 
As condições do clima e as substâncias oriundas da alimentação, entre outras, 
produz sobre o corpo uma condição continuada de esvaziamento (kenosis) e de 
distanciamento dos componentes do seu local natural (apochorosis) (T. 80d-81b). O 
esvaziamento corporal deve ser equilibrado pelo procedimento contrário que se dá 
através da nutrição.  
Ora, o mecanismo da repleção e da depleção se assemelha ao que é, no 
universo, o movimento, em virtude do qual tudo o que é aparentado se 
dirige para si mesmo. Com efeito, o que nos decompõe e o que nos divide, 
sem cessar, encaminhando cada espécie rumo ao que é lhe aparentado, 
são precisamente as coisas que nos rodeiam de fora [...] Quando os 
processos de reabastecimento e evacuação, ocorrem como ocorre o 
movimento de tudo no universo, quer dizer, conforme o princípio de que 
toda substância se move rumo àquilo que lhe é afim, ao passo que as 
partículas de sangue, sendo retalhadas dentro de nós e cercadas pela 
estrutura de cada ser vivo como se fosse por um céu, são impulsionadas no 
sentido de imitar o movimento do universo; por conseguinte, quando cada 
uma das partículas impulsionadas seccionadas internamente se move na 
direção daquilo que lhe é aparentado, preenche novamente o espaço 
esvaziado (T. 81a. Tradução de E. Bini). 
A ação desagregadora pode ocorrer pelo esvaziamento da região acometida ou sua 
saturação. Se essas condições extremas não forem reajustadas mantendo o 
equilíbrio, desenvolve-se uma atividade dissolutiva do corpo. Interessante a esse 
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propósito o exemplo da deterioração da carne. A deterioração do sangue, com 
efeito, ocorre como uma consequência da deterioração da carne causada pela 
interação com os elementos originários da realidade externa. No intuito de explicar a 
corrupção sanguínea, Timeu lança mão novamente da figura metafórica do combate, 
ratificando que quando ocorre a decomposição sanguínea os humores prejudiciais 
presentes no sangue entram em conflito com os componentes que constituem o 
corpo. 
Dois aspectos devem ser levados em conta com relação às doenças: aquelas que 
são consequências da carência dos quatro elementos evidenciam uma rotura no 
âmago da natureza humana, existindo ainda um outro aspecto da doença, que é a 
quebra do equilíbrio entre o ser humano e seu meio ambiente. Tais patologias estão 
ligadas à atividade que a realidade externa opera sobre a natureza humana: o ser 
humano é necessariamente atingido pelo ambiente em que habita, e os ciclos da 
respiração e da alimentação retratam as trocas que o indivíduo obrigatoriamente tem 
que fazer com a natureza externa. Uma alimentação de má qualidade pode 
estabelecer a ausência de nutrientes no organismo, assim como a respiração de um 
ar sem boa qualidade pode facilitar o aparecimento de patologias respiratórias. 
 
5.3 AS DOENÇAS DA ALMA RESULTANTES DA CONDIÇÃO DO CORPO (T. 
86a-87b; 87c-88b) 
 
A partir de 86a Timeu relata as doenças da alma. É importante analisar quais são as 
relações entre elas e as doenças e o corpo, assim como quais são os fatores que as 
provocam e influenciam. Mais do que isso, é necessário verificar com qual dos 
gêneros da alma as doenças estão relacionadas. 
A primeira parte do relato do Timeu envolve a participação do nous. Com efeito, o 
protagonista afirma que “as doenças da alma que acontecem através de disposições 
do corpo surgem da seguinte maneira: é preciso admitir que a doença da alma é a 
falta de razão (anoia) (T. 86b-c)”. Como destaca Dulce Reis (2010), não fica claro se 
Timeu está pensando que todas as doenças da alma são geradas pelas influências 
do corpo, ou se o relato das doenças da alma que seguirá no texto está limitado 
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àquelas cuja influência é corpórea. Analisando o texto, parece que aquelas doenças 
que são fruto da disposição doente do corpo têm como atributo essencial a falta de 
atividade racional. No interior desse gênero há duas espécies, das quais Platão 
descreverá os elementos que as provocam, os sintomas e as possíveis curas. Antes 
de analisar pormenorizadamente estas doenças é importante destacar que os 
sintomas são diferentes para cada um dos níveis e estão ligados à natureza da parte 
da alma em questão e à falta de educação. 
Doença da alma, em primeiro lugar, é considerada toda afecção que provoca uma 
falha no exercício do nous. Há, entre elas, a loucura (mania) e a ignorância 
(amathia, T. 86b). As causas dessas doenças são a doente disposição (hexin) do 
corpo e a má educação da alma (T. 86d7-e3); além disso, Timeu acrescenta os 
maus discursos e as más constituições políticas (T. 87a7-b4). Os fatores que levarão 
estas doenças ao estado de graves patologias são os excessos de prazer e de 
sofrimento (T. 86b7-d7 e 86e3-87a7). 
Os sintomas, agora, estão relacionados a cada uma das partes da alma. Com 
relação ao nível raciocinante, os sintomas evidentes são a incapacidade da alma de 
ver e de ouvir corretamente; a impossibilidade de usar a razão; o fato do indivíduo 
tornar-se louco e de possuir uma alma incapaz de entender. Outros sintomas são o 
esquecimento e a dificuldade de aprender. 
Quando as doenças afetam o irascível, os sintomas são a falta de controle sobre os 
apetites sexuais, o excesso de coragem e o seu oposto, excesso de medo. É 
relevante destacar que a falta de controle sobre os apetites sexuais é a única 
doença relatada por Timeu cuja causa é apenas uma falha na constituição física. 
Com efeito, ela é provocada pelo excesso de sêmen na medula, o qual flui no corpo 
pela fraca constituição dos ossos e dos tecidos. 
[...] e toda vez que a semente de um indivíduo humano desenvolve-se a 
ponto de atingir um volume copioso em sua medula, como se fosse uma 
árvore desmedidamente carregada de frutos. Esse indivíduo gera para si 
mesmo ocasionalmente muitas dores pungentes, bem como muitos 
prazeres por força e a questão que lhes diz respeito; e passa a um estado 
de loucura na qual permanece a maior parte de sua vida devido a esses 
prazeres e dores intensos; a ação de seu corpo mantém sua alma enferma 
e destituída de senso (T. 86 c. Tradução de E . Bini). 
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Quando as doenças afetam o epithymetikon os sintomas são os seguintes: o homem 
tem uma postura hedonista caracterizada pela extrema busca do prazer e da 
satisfação e o fato de viver sempre imerso numa multidão de prazeres. Outros 
sintomas são a dyskolia, termo, às vezes, traduzido como “humor difícil”, e a tristeza. 
De acordo com Dulce Reis, é importante notar que Platão não atribui as doenças da 
alma somente a má disposição do corpo, mas sim a um conjunto de fatores, à 
“educação mal regrada”, aos maus discursos e aos maus regimes políticos. Logo, é 
fundamental o papel da educação da alma e a possibilidade de viver em um 
ambiente social adequado para que o homem possa usufruir de uma vida saudável. 
Comenta Stalley: 
Seria um engano concluir disto que Timeu vê o vício como um fenômeno 
puramente fisiológico. A verdadeira posição é a de que nossas condições 
físicas e mentais ambas dependem da interação da alma e do corpo. [...] 
Uma condição corporal pobre não é responsável, sozinha, pelo vício. A 
condição de nossas almas é, antes, o produto de nossa condição corporal e 
a educação que recebemos (STALLEY, 1996, p. 367). 
Assim sendo, é um erro pensar que todas as doenças mentais são fruto de 
desordens corporais. Como destaca Dulce Reis (2010), o único caso mencionado 
por Timeu é o da falta de controle dos apetites afrodisíacos, que é causada pelo 
“fluxo ligado à falta de consistência dos ossos no corpo (86d5). Tal homem tem a 
alma doente e sem discernimento/aphrona pela ação do corpo (d1) e, de modo 
equivocado, é considerado consentidamente mau/hekón kakós (d2)” (DULCE REIS, 
2010, p. 112).  
É interessante o uso que Platão faz do termo hekon, que muitos intérpretes 
traduzem por “voluntariamente”. Esta tradução é inapropriada, pois leva a pensar 
que Platão tenha elaborado uma doutrina da vontade que só aparecerá mais tarde. 
Por isso, acreditamos que a tradução de Dulce Reis, consentidamente, seja a mais 
apropriada. Com esta expressão, Platão não quer dizer que o fato do homem ser 
mau não seja de sua responsabilidade, visto que o mesmo não escolheria ser de tal 
maneira. Se assim fosse, haveria certo determinismo psicológico em Platão. 
Contudo, como observa Robinson (2007), se houver determinismo fisiológico em 
Platão, isso é só aparente, ou para utilizar a expressão de Robinson, é só potencial, 
pois a afirmação de que ninguém pode escolher a sua formação material não tira a 
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responsabilidade humana. Com efeito, Timeu deixa claro que existem tratamentos 
das doenças fisiológico-psíquicas no nível daeducação da alma (T. 87b7-8). A 
educação da alma seria ineficaz se a doença fosse determinada apenas pelos 
fatores físicos. Além disso, também o excesso de prazer e de dor é responsável pela 
perversão humana e pela doença fisiológica e há sintomas tanto físicos como 
psíquicos que estão diretamente ligados aos três gêneros da alma. 
A relação entre corpo e alma é forte quando se trata de examinar as doenças que 
afetam o homem. Nas páginas 71b-c a relação vai do psíquico para o físico. Com 
efeito, é o racional que envia para o fígado suas mensagens e desta forma espera 
influenciar a ação do nível apetitivo da alma, provocando medo e sofrimento. Nas 
páginas 86b7-d2 a busca pelo excesso de prazer impede o racional de exercer sua 
atividade, cria um desequilíbrio físico-psíquico e leva o homem à intemperança 
sexual. O corpóreo influi no psíquico nas páginas 86d2-7, onde é descrito o fluxo de 
substância corpórea devido à falta de consistência nos ossos. A constituição física 
leva ao adoecimento da alma e ao descontrole dos apetites afrodisíacos. E, por fim, 
nas páginas 86e3-87a7, pelo excesso de dor, “a alma, através do corpo, retém muito 
vício” (T. 86e4. Tradução de Dulce Reis 2010, p. 115).  
Para as doenças causadas dos excessos de pathemata não há propriamente cura, 
mas apenas prevenção. Daí a importância da educação dos afetos, do ensino, da 
paideia, da necessidade de impedir maus discursos que possam influenciar os 
homens e, sobretudo, o interesse em evitar que na cidade se instaure um mau 
governo. Como destaca Dulce Reis,  
Uma educação incorreta, sobretudo do irascível, no sentido de conter o 
apetitivo, incapacita a alma como um todo de governar-se pelo racional, 
levando a uma situação que já conhecíamos desde a República e, também, 
ressaltada no Sofista: à insurreição/stasis de uma parte contra o todo, ao 
conflito interno, à doença, ao estado de injustiça na alma. [...] Podemos, 
portanto, reconhecer no Timeu a mesma via de mão dupla que havíamos 
encontrado na República; tanto o caráter justo (ou não) da vida ético-
política, no plano maior da cidade, provém da constituição das almas (a 
presença do vício e da virtude, como um modo de relação entre os três 
gêneros da alma), como também um regime político justo (ou não) 
influência na realização da justiça na alma de seus cidadãos e não só no 
plano maior da cidade (DULCE REIS, 2010, p. 117-118). 
Platão retoma a mesma perspectiva algumas linhas mais a frente, especificamente 
em 87c-88b. A doença afeta o homem em seu conjunto corpo-alma quando a alma é 
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desprovida de proporção. A cura consiste em restabelecer o equilíbrio. Platão 
retoma a ideia que qualquer doença da alma é uma forma de “falta de nous” e se 
subdivide em mania e amathia, isto é, loucura e ignorância. As causas da doença 
são a má disposição do corpo e a má educação da alma, assim como maus 
discursos e más constituições políticas (T. 87c-88c). Porém, a consideração relativa 
a isso é a desproporção entre os elementos corpo-alma: quando a alma é mais forte 
do que o corpo e quando o corpo é mais forte do que a alma. Os sintomas que o 
corpo apresenta estão ligados aos três níveis anímicos, como já vimos nas 
considerações anteriores. Com relação ao nível racional, Platão afirma que certos 
ensinos consomem a alma e provocam no homem estupidez, dificuldade no ato de 
aprendizagem, falta de memória e ignorância. Com relação ao nível irascível, Platão 
elenca sintomas como a irritabilidade do indivíduo, excessiva coragem, a disposição 
a certos debates violentos, e às disputas até conseguir a vitória. Ora, além de ter 
manifestações no âmbito psíquico, este tipo de doença provoca catarros. Com 
relação aos sintomas ligados ao apetitivo, mais uma vez, o homem afetado busca a 
satisfação dos apetites ligados ao corpo. 
A partir dessas linhas é possível ver que, embora a alma deva ser considerada a 
parte que dirige o corpo, ela não deve ter a primazia. Como destaca Dulce Reis, 
Alma e corpo devem ser igualmente exercitados, nutridos, educados, 
expressos, “movimentados”. E, internamente, ainda que o racional seja visto 
como hierarquicamente mais nobre (por ser dotado de logos) que o irascível 
e o apetitivo, ele deve evitar de produzir distúrbios no interior da alma e no 
corpo, como, por exemplo, aqueles motivados “por certos ensinos ou 
investigações” (88a). Portanto, inferimos que também no interior da alma 
deve haver busca de simetria, de uma medida comum, de equilíbrio 
(sinônimo de saúde, beleza, virtude) e o combate à dissimetria, ao 
conflito/stasis (à doença, à desproporção, ao vício) (DULCE REIS, 2010, p. 
120). 
Quando a alma prevalece sobre o corpo os sintomas estão mais ligados às 
insurreições do nível irascível, ao passo que quando o corpo prevalece, os sintomas 
estão mais ligados ao racional. Este nível é travado em suas atividades e isso se dá 
pela falta de nutrição, ausência de exercício e de educação. Isso provoca a doença 
mais grave: a ignorância, a amathia.  
É interessante lembrar que para Platão cada nível anímico tem seus apetites 
próprios, incluído o nível da alma racional. Com isso se destaca que, falando de 
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desejos, não devemos apenas pensar naqueles do apetitivo, e ligados aos desejos 
sexuais e alimentícios, ou aos desejos de honra e de reconhecimento público, 
próprios do irascível. O racional também tem o seu desejo próprio, o desejo de 
saber, e o mesmo deve encontrar-se em equilíbrio com os outros apetites e com a 
disposição corpórea, graças a uma alimentação adequada e ao exercício físico. 
O medicamento para conseguir o equilíbrio corpo-alma é constituído por uma 
fórmula bem simples: “não mover a alma sem o corpo, nem o corpo sem a alma, a 
fim de que, cada um, se preservando, ambos fiquem equilibrados e saudáveis” (T. 
88b5-c1). Entre as terapias, uma merece destaque: 
São que nos cabe ter como orientadores a seguir, pondo-nos a corrigir as 
revoluções em nossas cabeças distorcidas por ocasião de nosso 
nascimento, por meio do aprendizado das harmonias e revoluções do 
universo.com isso instaurando a conformidade entre nossa parte pensante e 
o objeto pensado, de acordo com o que era sua natureza inicial; e uma vez 
conquistado essa similitude, teremos finalmente alcançado aquele propósito 
da vida, que é estabelecida pelos deuses aos seres humanos como a mais 
excelente, quer para o presente quer para o futuro (T. 90d. Tradução de E. 
Bini). 
Aquele que é mais ocupado com atividades racionais deve equilibrar o corpo através 
de exercícios físicos, ao passo que quem exercita com frequência o corpo deve 
encontrar um tempo para se dedicar à filosofia e à música. É evidente nestas últimas 
páginas do Timeu a retomada dos pontos importantes da República, 
especificamente as partes dedicadas às etapas da boa paideia. Mais do que isso, o 
livro IV da República parece antecipar exatamente os termos encontrados no Timeu: 
saúde e beleza da alma, feiura, enfermidade, debilidade da alma (R. 444d-e). 
 
5.4 AS AFECÇÕES PROVOCADAS PELO CONTATO COM O MEIO AMBIENTE 
(T. 81a-86a) 
 
Platão afirma que algumas afecções decorrem da ação que cada um dos elementos 
constituintes do ser humano pode operar sobre os outros, sendo os três elementos 
anímicos e os variados membros e órgãos corpóreos os elementos característicos 
da realidade interna com capacidade de se influenciarem mutuamente. Cabe ao 
elemento raciocinante da alma a manutenção do equilíbrio físico, psíquico e ético. 
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É interessante avaliar a geração e o conteúdo de certas emoções do irascível 
levando em conta principalmente o vínculo delas com o elemento raciocinante. O 
objetivo é deixar claro que a origem de algumas emoções está na dependência da 
atividade que o componente raciocinante desempenha sobre a inteireza do ser 
humano. 
Relativamente à interação entre os níveis da alma, a originalidade do diálogo 
examinado consiste na análise da fisiologia que mostra como o elemento 
raciocinante interage com o nível irascível e com o apetitivo. De acordo com Morais, 
Platão apresenta no Timeu as bases fisiológicas da relação entre as 
espécies de alma, o que parece sugerir que é possível sustentar a 
existência de uma fisiologia da alma no corpo. 
a)  a emoção é apresentada como um movimento conturbado do 
elemento irascível; 
b)  o componente fisiológico mostra que essa relação não prescinde do 
corpo, mas se dá também e inclusive por meio dele. 
O elemento raciocinante da alma pode desencadear algumas 
manifestações de ordem emotiva; 
a)  embora as emoções da alma sejam atribuídas ao elemento irascível 
da alma, elas não seriam possíveis sem atuação conjunta do 
homem como um todo; 
b)  o papel desempenhado pelo elemento raciocinante da alma na 
produção de algumas emoções, sugere que alguma emoções tem 
uma base intelectiva e resultam de um propósito ético (MORAIS, 
2009, p.130). 
No que tange às afecções intermediadas pela alma é possível reiterar que as 
mesmas também possuem um mecanismo, porém diferente das afecções mediadas 
pelo corpo. Visto que é evidente a interação entre os três níveis anímicos, é 
importante evidenciar o movimento específico de cada um deles. Nas linhas 70a-d e 
71a-c, o componente raciocinante atua sobre o elemento irascível-coração e o 
elemento apetitivo-fígado, exercendo sobre eles uma atividade capaz de modificá-
los. Em decorrência dessa atividade aparecem afecções como a cólera, o medo, a 
temeridade, a alegria e a serenidade. Platão descreve ao mesmo tempo a face 
fisiológica das mesmas interações (T. 71b-c). 
O elemento raciocinante atua sobre as outras espécies da alma e sobre o corpo 
através de algumas de suas propriedades intelectivas, entre as quais se destacam o 
raciocínio quando o logistikon comunica com o thymoeides e o pensamento quando 
o logistikon interage com o epithymetikon. Ambas são entendidas por Timeu como 
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potências (dynameis do logistikon) (T. 71b3-4). Com efeito, o irascível é capaz de 
escutar a razão e se tornar seu aliado, ao passo que o nível apetitivo da alma só 
pode ser persuadido através de imagens (DISAUXT, 2003). 
No que diz respeito ao mecanismo fisiológico de geração das emoções, o vínculo do 
componente raciocinante com os componentes irascível e apetitivo da alma ocorre 
através do sangue e da bile, respectivamente, sendo mediado por eles. 
Timeu explica o mecanismo que fundamenta a geração da cólera descrevendo a 
situação de conflito que se desencadeia quando o componente apetitivo se nega a 
acatar as determinações da razão (T. 70a). 
Essa situação mostra que o pensamento procura atingir o apetitivo através de seu 
comando (T. 70a7), os mesmos que ele encaminha para o irascível; entretanto, o 
elemento apetitivo pode não ceder e se opor ao controle racional. Dessa maneira, 
para mudar a situação alterada do constituinte apetitivo, o raciocínio deve fomentar a 
mudança do irascível que, diferentemente da porção apetitiva (T. 71a), está em 
condições de ouvi-lo – “obediente a razão” (T. 70a5) – e de lutar em seu benefício. O 
irascível é caracterizado como aquele que ouve o raciocínio e se deixa levar por ele, 
ao contrário do apetitivo que não se deixa convencer por argumentos.  
A metáfora da força (bia) utilizada por Platão para relatar a ação do irascível no 
apetitivo, que está sob as ordens do raciocinante, é indicativa da estreita vinculação 
entre o corpo e a alma, ou seja, pelo fato de formarem uma unidade, a força do 
irascível pode ser encaminhada não apenas ao apetitivo, mas também ao corpo em 
sua totalidade, abrangendo tudo aquilo que nele é apoio para a sensação (T. 70b). 
De fato, na exposição que se dá após as linhas 70a, observa-se que o controle do 
elemento apetitivo também ocorre por intermédio do corpo. Em decorrência do 
estreito vínculo entre o elemento irascível e o coração, esse órgão também é 
solicitado a repelir as intemperanças do elemento apetitivo, e o resultante de sua 
atuação sobre o corpo tem o objetivo duplo de preveni-lo com relação à injustiça e 
de impedir a imposição do elemento apetitivo na totalidade da alma. Percebe-se que 
a modificação do elemento irascível propicia a alteração do movimento cardíaco, 
com aumento dos batimentos do coração, de forma diretamente proporcional à 
exacerbação do irascível. Tendo a função de sentinela e mensageiro, o coração 
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colocará o corpo como um todo a par das intimidações da razão, utilizando para isso 
o sangue, que escorre nas veias com mais força. Encontrando-se a serviço da alma, 
o corpo é considerado como sua ferramenta (ochema). Já no caso da mudança feita 
no par “elemento apetitivo- fígado” pelo pensamento, tem um efeito mais 
prolongado, ou seja, ele tem um caráter preventivo e tem por objetivo conter de 
forma permanente os possíveis excessos do elemento apetitivo.  
Sempre que há desarmonia entre a alma e o corpo, daí resultam muitas 
doenças – psico-somáticas ou somato-psíquicas – consoante o elemento 
mais forte é a alma ou o corpo (87e-88d). Para estas o remédio é o 
exercício da alma e do corpo, a busca da harmonia do composto alma-
corpo, pelo reencontro com o movimento do cosmo, reforçando os 
movimentos dos círculos do Mesmo e do Outro na alma, cultivando o saber 
e fortalecendo a mente (88c-90b) (TRINDADE SANTOS, 2007, p. 108A). 
Como se vê, a pesquisa sobre a fisiologia das emoções mostrou não só que há uma 
fisiologia anímica no corpo, como também evidenciou que é impossível conter as 
intemperanças do elemento apetitivo se o corpo não se encontrar comprometido na 
atividade dos elementos raciocinante e irascível.  
 
5.5 A RELAÇÃO ENTRE O ANÍMICO E O FÍSICO  
 
Neste item final serão retomadas algumas passagens analisadas anteriormente e 
serão formuladas algumas considerações a respeito da influência que as afecções 
do corpo têm sobre a alma e vice-versa. Neste ponto da pesquisa, então, serão 
abordadas as seguintes questões: 
a) se as afecções, em geral, devem ser imputadas ao corpo, à alma, ou ao 
conjunto dos dois; 
b) entre os dois elementos que compõem o ser humano, qual deles tem uma 
ação preponderante na geração das afecções, determinando em quais 
situações o corpo está mais ativo do que a alma e vice-versa. 
Importa averiguar o que ocorre à alma quando o corpo é acometido pela realidade 
externa e o que sucede ao corpo quando se intensificam as atividades da alma. 
Como visto anteriormente: 
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a) o envelhecimento, as patologias corporais e a percepção sensível, são 
intermediadas pelo corpo; 
b) existe pathema intermediado pela alma. 
O envelhecimento e a doença física provocam a desagregação do corpo. O 
envelhecimento e adoecimento acometem o corpo e faz-se mister entender o que 
acontece à alma quando o corpo é atingido por essas afecções. 
Uma vez que o envelhecimento e as patologias intermediadas pelo corpo são vistas 
por Platão como processos de desagregação da natureza do ser humano em sua 
totalidade, é de se crer que seja impossível que a espécie imortal da alma sofra 
dessas afecções. Já no que diz respeito à espécie mortal da alma, criada pelos 
deuses auxiliares junto com a formação do corpo, é razoável pensar que a mesma 
se desagrega, uma vez que ela possui um caráter mortal. Contudo, antes deve-se 
questionar se o corpo e a espécie mortal da alma desfrutam de uma mesma 
estrutura física. 
Platão, porém, não desenvolve uma argumentação para explicar a natureza da alma 
encarnada, assim sendo, mantém-se dúvidas no que diz respeito ao destino dela. 
Uma vez que se entende que a espécie imortal da alma é incorruptível e faltam as 
provas adequadas para ratificar que a espécie mortal da alma degenera, é 
necessário interrogar se, em decorrência disso, a geração das afecções 
intermediadas pelo corpo abstém da alma, ao que só se pode dar uma resposta 
negativa. As patologias que evoluem a partir das afecções físicas são características 
do composto corpo-alma. Essas se relacionam com o funcionamento alterado das 
funções do corpo, o que envolve a perturbação das funções psíquicas. As funções 
da espécie mortal da alma são atingidas pela disposição do corpo, assim como as 
afecções que se produzam por meio do corpo atingem a alma mortal. 
Com relação à espécie imortal da alma, questiona-se se essas afecções poderiam 
ser engendradas sem a atuação da mesma. De acordo com Carone (2008), o que 
existe de imortal na alma é considerado princípio de movimento e de vida, e não 
pode existir independente de um corpo, mesmo que no Timeu não exista uma 
exposição explícita deste ponto. Segundo Dulce Reis, “a alma do todo” tem o 
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movimento de rotação (T. 37a5-6), sendo a mesma automovente e, 
consequentemente, princípio de vida e de movimento. Dessa forma, observa-se que 
as afecções (T. 42a-b), a locomoção corporal no espaço (T. 43b) e os circuitos 
fisiológicos como a nutrição (T. 43 b-c) aparecem em decorrência da encarnação da 
alma de espécie imortal (2007, p. 63). 
Não é somente no Timeu que o tema da alma como princípio da vida é abordado. 
No Fédon, Platão afirma que a alma é o que deve estar vigente no corpo para fazê-
lo vivo visto que o corpo não pode ser princípio de sua própria ação. No Crátilo, a 
alma é fonte de vida para o corpo quando ela está presente nele (MORAIS, 2009). 
Tomando-se por verdade o fato de que um corpo sem alma é também um corpo sem 
vida, tem-se comprovado o argumento de que a perspectiva fisiológica não é uma 
área à margem da perspectiva psíquica, ou seja, ela não é um adicional no que diz 
respeito ao anímico. Com certeza, a estrutura fisiológica mostra um ângulo 
específico da vida humana, no caso, a existência orgânica do ser humano. Contudo, 
o fisiológico está fundamentado no psíquico: o corpo não atua sem que seja 
animado pela alma, da qual emana a fonte de sentido da corporeidade. Desse 
modo, na ausência da alma, não há corrupção do corpo: mesmo incorruptível, a 
espécie imortal da alma vivificando o corpo é corresponsável pela sua corrupção 
(ARAUJO JÚNIOR, 2009). O fato de estruturar o físico no psíquico parece ser o jeito 
que Platão achou para evidenciar que, mesmo sendo dependente de fatores 
orgânicos, o telos, da nossa existência é a alma.  
No caso da percepção sensível, a alma encarnada tem uma função mais ativa, não 
se limitando à animação do inanimado. Na investigação da participação da alma na 
produção da percepção sensível, a observação das linhas 61 c-d do Timeu, mostra 
que essa percepção é ligada à alma de natureza mortal. Porém, esse trecho do 
diálogo não deixa claro se todos os gêneros da alma são atingidos e de que forma 
são afetados. Na diferenciação que se faz entre as impressões sensíveis e não 
sensíveis o que determina que a impressão seja sensível é o fato da inteligência ser 
afetada por ela, o que parece indicar que Platão está se referindo ao elemento 
raciocinante da alma, sua parte imortal. Pensa-se que a percepção sensível abrange 
não só o elemento raciocinante, mas também os outros gêneros mortais da alma. 
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O processo psicofísico através do qual as emoções são produzidas deixa evidente 
que na ausência do corpo as emoções não poderiam ser produzidas. Todavia, 
levantando-se questões relativas à importância do corpo no que tange as emoções, 
verifica-se que no Timeu, utilizando-se das emoções do medo e da temeridade, 
Platão nos mostra em que medida o corpo é o espaço de manifestação das 
emoções anímicas. 
O medo e a temeridade são caracterizados, nas linhas 69d, como uma dupla de 
maus conselheiros, uma vez que são imprudentes e sem discernimento, quando se 
trata de orientar a atividade humana. Sob uma ameaça ou perigo, não 
necessariamente real, o ser humano pode ser atingido de duas maneiras: pelo 
medo, o que lhe causa inquietação diante da ameaça de perigo; ou se sente tentado 
a se arriscar, deixando de lado a prudência. Tais ações produzem, no homem, 
certos estados de desassossego, de agitação e de excitação, que levam ao 
desequilíbrio de alguns processos físicos na região do coração e dos pulmões. 
Ele próprio, [o demiurgo] atua como artífice das coisas divinas, porém 
delegou a sua própria progênie a tarefa de construir a gênese das coisas 
mortais. E eles, o imitando, ao receberem o princípio imortal da alma, 
construíram em torno dela um corpo mortal, conferindo-lhe esse corpo 
inteiro como seu veículo, dentro do corpo eles construíram também um 
outro tipo de alma, ou seja, o tipo mortal, o qual encerra em seu interior 
aquelas paixões, a uma vez terríveis e necessárias, em primeiro lugar o 
prazer, o mais poderoso engodo para o mal, em seguida, as dores, as quais 
nos fazem fugir do que é bom, e além desses, a ousadia e o medo, ambos 
insensatos conselheiros, e a animosidade, difícil de ser dissuadida, e a 
esperança, pronta para seduzir. Combinando-os com os sentidos e o amor 
sexual totalmente atrevido, construíram como era necessário, o tipo mortal 
de alma (T. 69c-d. Tradução de E. Bini). 
É necessário ficar atento para não se equivocar crendo que o corpo é apenas um 
simples colaborador dos fenômenos psíquicos, quando ele é caracterizado como um 
espaço de manifestação das emoções anímicas. O corpo atua junto com a alma na 
produção das emoções que atingem o ser humano, a ponto de existir um constituinte 
fisiológico delas. Dessa forma, como observa Palumbo (2001, p.11 apud MORAIS 
2009, p.143), a afecção é um acontecimento psíquico, ou seja, ela não é parte de 
um acontecimento psicofísico e também não se faz acompanhar de acontecimentos 
da área corporal: a afecção é, na sua essência, um acontecimento psicofísico. 
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No último capítulo foram aprofundadas as afecções e as doenças respectivamente 
do corpo da alma e do conjunto de ambos. 
Primeiramenteforam identificados os diferentes sentidos do termo pathos e 
explicitado em que sentido ele é utilizao na última parte do Timeu. 
Foi também descrito o enfraquecimento provocado pela influência dos fatores 
externos: do clima, dos elementos ambientais, do ar e da alimentação. Há ainda o 
enfraquecimento humano provocado pelos conflitos entre as diferentes fontes 
motivacionais dos níveis anímicos. Platão descreve os diferentes processos 
responsáveis pelo enfraquecimento e envelhecimento do corpo, assim como as 
doenças que podem atingir o homem. 
Há os processos causados pelos desequilíbrios entre os elementos físicos que 
podem provocar a corrupção da carne e do sangue. Há em seguida os processos 
ligados à corrupção dos tecidos corpóreos, especialmente a medula, sede da alma e 
fonte dos tecidos vitais. 
Platão descreve ainda o envelhecimento ligado ao enfraquecimento das raízes dos 
triângulos que constituem os órgãos corpóreos. As doenças do corpo são 
provocadas pela perda do equilíbrio dos elementos, pela corrupção dos elementos, 
pela quebra dos círculos da respiração e da nutrição.  
Para terminar, foi realizada a descrição das doenças que atingem o conjunto corpo-
alma, qualificadas por Timeu como espécie de anoia, isto é, falta de nous, de 
raciocínio. Especificamente trata-se da loucura e da ignorância. Por fim, Platão toma 
esse ponto descrevendo as consequências provocadas pelo desequilíbrio entre a 
força do corpo e a força da alma. A saúde só é possível no equilíbrio entre os dois 
diferentes níveis anímicos. 
 
6 CONSIDERAÇÕES FINAIS 
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Esta dissertação acerca do Timeu platônico defende uma interpretação 
antropológica e ética do Diálogo, sem desconhecer a importância da mesma do 
ponto de vista cosmológico. Realmente, o que pareceu importante destacar é o fato 
deque o homem se coloca como centro das preocupações de Platão neste diálogo. 
O homem é, de acordo com a leitura do texto, o fundamento estrutural do Timeu, 
uma vez que é ele o elemento em vista do qual Platão realiza a descrição da 
constituição do cosmo, e justifica a hipótese da constituição política ideal na 
República. Defende a hipótese de que o interesse de Platão pelo estudo do universo 
liga-se ao conhecimento que dele possa derivar para a compreensão do homem e 
para uma melhor organização da sociedade humana. O homem é o “in vista de que” 
Platão pensa sua cosmologia. A interpretação aqui defendida vai contra certa 
tradição que considera o Timeu uma obra puramente física. Esta tradição remonta já 
a Aristóteles. 
O Estagirita cita o diálogo apenas nas obras cujo assunto é tipicamente o estudo dos 
entes naturais: De Caelo, De Generatione et Corruptione, Physica e nas obras 
psicológicas, De Anima e Parva e Naturalia. Não há passagens das obras éticas ou 
políticas em que o filósofo mencione o Timeu. 
Os comentários neoplatônicos do diálogo, entre os quais se destaca o Comentário 
de Proclo, consideram o Prólogo uma revisitação simbólica da cosmologia. Luc 
Brisson, que traduziu recentemente e comentou o Timeu, retoma a interpretação de 
Proclo reconhecendo que Platão fez de sua explicação cosmológica um relato 
mítico. Porém, outros intérpretes contemporâneos como Ivan Frias, alertam que 
mesmo que a cosmologia presente no Timeu tenha semelhança com as 
composições míticas, ela contém rigoroso conhecimento da ciência antiga e que 
através da linguagem peculiar do mito, o filósofo está transmitindo o que há de mais 
recente em termos de conhecimentos científicos em torno da astronomia, da física, 
da matemática e, sobretudo, da antropologia e da medicina. 
Na época contemporânea, comentadores como Taylor e Ritter, justificam o Prólogo 
como uma introdução à trilogia dos diálogos, Timeu, Crítias e Ermócrates (diálogo 
que nunca foi escrito pelo filósofo) e, especialmente, como uma introdução ao 
Crítias. 
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É reconhecida a rigorosa descrição cosmológica e física que Platão apresenta no 
Timeu, entretanto, o diálogo não pode ser reduzido apenas a uma obra física. Esta 
interpretação não parece pertinente com o pensamento grego arcaico e clássico. 
Acredita-se que, partindo do trabalho de seus antecessores, no qual o entendimento 
do cosmo inclui a elucidação da origem do universo, do ser humano e da 
comunidade política, Platão respeita os princípios fundamentais da tradição. 
Contudo, seu escrito se diferencia daqueles realizados pelos poetas e filósofos pré-
socráticos de um lado, pela extensão de sua obra, e de outro, pela riqueza de 
detalhes que a caracterizam. Além disso, os antigos filósofos não usam o conceito 
de techne para justificar a existência da natureza ordenada, o kosmos. Corrigindo o 
que considera uma falha no relato dos antigos, Platão mostra que o cosmo nasceu, 
tem corpo e se corrompe. Por essa razão, o filósofo introduz a figura simbólica e de 
grande influência no Timeu, o Demiurgo, artesão do cosmo, que com os olhos fixos 
nos modelos eternos e imutáveis, molda o cosmo mantendo o respeito aos 
princípios racionais de acordo com a ordem matemática de um lado, e com a ordem 
do tempo de outro. O Demiurgo atua também como magistrado e assim estrutura e 
instaura a ordem no cosmo recém-construído. A obra do Demiurgo é o que há de 
mais original e enigmático na cosmogonia, visto que torna possível a “participação” 
do modelo ideal, totalmente separado e independente do sensível, com a realidade 
mutável e em devir incessante, da realidade material e sensível. É interessante 
ainda destacar que com a presença do Demiurgo, que atua na formação do cosmo e 
da alma humana, Platão institui um dualismo de princípios (o ser que é sempre e o 
ser que devém) ao mesmo tempo em que uma espécie de monismo parece emergir 
através da apresentação de uma relação Modelo-cópia entre os arquétipos, que 
servem como ponto de partida ao artífice, e a cópia sensível. A mesma dualidade se 
encontra na formação e constituição do homem. O homem é constituído em dois 
momentos, por parte de sua constituição o responsável é o Demiurgo, e por outra, 
os deuses menores, e o mesmo em sua constituição contém uma dualidade de 
princípios, um princípio inteligível e imortal e um conjunto de princípios materiais (os 
elementos e as partes perecíveis da alma). Porém, se torna fundamental destacar o 
fato que “dualidade” não é dualismo, logo, o homem, assim como o cosmo, não é 
representante de um dualismo psicofísico, mas é um ente animado, assim como o 
cosmo é um ente vivente e não um conjunto de corpo e Alma do Mundo. E não se 
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trata apenas de uma união entre os níveis físico e psíquico, mas de uma união entre 
o físico, o psíquico e o ético.  
Efetivamente a interpretação física do Timeu é apenas uma parte de sua história. A 
longa e complexa introdução ao mesmo diálogo, na qual o autor retoma alguns 
assuntos importantes da República, abre as portas para uma nova leitura e exegese 
do escrito. 
A interpretação somente física do diálogo platônico encontra dificuldades quando se 
trata de justificar o prólogo do Diálogo, o qual resume o assunto principal da 
República, ou seja, a constituição da cidade bela. Ao espetacular o quadro político 
apresentado na República, falta ainda descrever e pôr em ato o homem apto a viver 
na cidade bem ordenada. 
O que importa a Sócrates no Timeu é receber uma descrição, mesmo que fictícia, do 
tipo de vida que poderia representar a cidade perfeita. Crítias vai além do que é o 
pedido socrático, pois promete relatar não apenas um mythos, mas trazer uma 
lembrança histórica da Atenas perfeita.  
Assim sendo, acredita-se que o Timeu fornece uma fundamentação cosmológica à 
antropologia, à ética, e à política já descritas na República. Como na República, há 
uma analogia entre a constituição da cidade e a constituição da alma, assim também 
no Timeu há uma analogia entre a constituição do cosmo, a constituição do homem 
e a constituição da cidade. 
Cornford (1997), retomado por Carlo Natali em época mais recente, é um dos 
autores que sugere este tipo de abertura hermenêutica.  
Cornford se sente incomodado pelo caráter político do Prólogo e justifica o restante 
do diálogo como uma fundamentação cosmológica à ética e à política já descritas na 
República. 
De acordo com Natali (2003), esta interpretação é confirmada também a partir de 
uma leitura atenta do mesmo Prólogo. 
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Com efeito, para que o homem possa bem conduzir a sua própria vida e manter a 
boa constituição do corpo e da alma, se torna necessário, primeiramente, conhecer 
a constituição e as leis da natureza. Desse modo, na Grécia arcaica e clássica é 
desconhecida a ideia de homem enquanto sujeito individual e pessoa inaugurada 
pela tradição cristã. Para os gregos da época de Platão, o indivíduo não tem valor 
algum. O valor do indivíduo se encontra no fato de estar inserido no interior da 
comunidade, na Polis. O sujeito é a cidade, e os indivíduos recebem reconhecimento 
apenas enquanto membros da comunidade, enquanto cidadãos. O grupo é o 
fundamento da vida e o indivíduo encontra a sua própria realização no interior da 
comunidade. Aristóteles ressalta que o homem é animal social. Se não estiver em 
comunidade é fera selvagem ou divindade. A esfera social é anterior à esfera 
individual. A mesma identidade que o indivíduo reivindica para si mesmo é o 
resultado da relação e do reconhecimento da comunidade. 
Os gregos pensavam a natureza como aquele pano de fundo imutável que nenhuma 
divindade ou ser humano fez. A tarefa do homem é a de contemplar a natureza. A 
partir da contemplação da natureza, o homem faz as leis para a boa condução da 
cidade e para a direção adequada da alma. 
Assim sendo, o mais importante e preliminar à vida da cidade é o conhecimento do 
homem. Mas o homem é parte integrante da natureza. Sua constituição e seu 
desenvolvimento respeitam as mesmas leis da natureza. Só conhecendo as leis da 
natureza o homem pode dirigir bem a sua própria vida e realizá-la de maneira 
convincente. 
Platão não vê o homem como um ente diferente e contraposto à natureza. Não há 
em Platão a ideia do homem, “sujeito”, que conhece a natureza e o cosmo como 
“objetos” a serem conhecidos. Conhecendo a constituição da natureza, o homem se 
conhece a si mesmo. Não apenas o homem é colocado na natureza, mas sim, o 
homem é si mesmo natureza, e para que ao homem se torne possível conhecer a si 
mesmo como manda o oráculo de Delfos, é necessário que o homem conheça a 
natureza.  
A retomada da República no Prólogo é o elemento que permite relacionar o cosmo e 
o homem à Polis. O homem não pode viver separado da Polis ou afastado da 
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mesma se não for um animal selvagem ou uma divindade. O homem grego clássico 
encontra sua realização na Polis. 
O Timeu, no contexto desta pesquisa, é o diálogo do homem, de sua vida no interior 
da cidade e de sua responsabilidade ética em relação à sua constituição física e 
anímica. O homem foi moldado pelo Demiurgo e pelos deuses auxiliares, mas é sua 
responsabilidade manter a saúde física e ética, isto é a virtude. Isso não significa 
que o assunto principal do diálogo seja a política ou a melhor constituição política. O 
Timeu é um diálogo político porque mostra como o homem se torna um bom 
cidadão. O homem se torna o cidadão melhor a viver na melhor cidade como 
consequência do fato de que ele se conduz na vida em harmonia com as leis da 
natureza e com as mesmas dirige a cidade. 
Como destaca Natali (2003), e antes dele Rivaud (1928), mesmo que o discurso do 
Timeu tenha, ao longo dos séculos, adquirido um estatuto autônomo no interior da 
tríade Timeu-Crítias-Hermócrates, aquele mesmo discurso é também instrumental 
com relação ao restante do projeto, e o objetivo de Timeu continua sendo 
antropológico, além do inegável valor físico de seu relato. 
No interior do discurso de Timeu, há várias páginas consagradas à antropologia, 
especificamente de 41 até 47 e, em seguida, de 61 até o fim do texto. Para esta 
pesquisa, a leitura do Timeu teve como objetivo justamente utilizar as partes mais 
cosmológicas do diálogo para mostrar como estas também estão direcionadas à 
parte antropológica do texto. Foram aprofundadas com maiores detalhes as partes 
do diálogo que estão diretamente consagradas ao estudo do ser humano, de sua 
formação por parte do Demiurgo e dos deuses auxiliares, de sua constituição física, 
do equilíbrio psicofísico e de seu desiquilíbrio, o que provoca as diferentes doenças.  
De acordo com Natali, é exatamente o discurso de Timeu que deixa aparecer a 
relação firme que há entre física, antropologia, ética e política. O interesse pelo 
homem é justamente o diapason que permite relacionar cosmologia e política. Logo, 
a estrutura da filosofia platônica é holística, constituindo uma união entre cosmo, 
homem e cidade, cada um deles ligado ao anterior e dele dependente. 
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Assim sendo, essa leitura do diálogo foi finalizada ao colocar em destaque a 
antropologia humana e suas relações com o cosmo. 
Foi mostrado como esta relação está evidente na conformação física e na 
conformação psíquica do indivíduo. Porém, diversamente do cosmo, o homem está 
sujeito a várias limitações. Do ponto de vista físico, é evidente que o corpo humano 
não é “amigo” do homem. Os elementos dos quais ele deve ser constituído deverão 
ser devolvidos ao cosmo, deixando o homem vítima do envelhecimento e da morte. 
Além disso, os mesmos processos que favorecem a sobrevivência humana são 
responsáveis pela sua inevitável corrupção. Trata-se em particular dos ciclos da 
respiração e da nutrição. 
Mais do que isso, a encarnação do nous na estrutura corpo físico – partes mortais 
da alma – faz com que o primeiro se encontre incapacitado a formular juízos retos. 
Isso acontece porque os círculos do Mesmo e do Outro são, ao menos 
momentaneamente, turbados pelo choque com as emoções atreladas ao corpo. 
Na segunda metade deste estudo, após ter mostrado a formação e constituição do 
corpo cósmico e a formação e constituição do corpo humano, a atenção se voltou 
sobre os aspectos psíquicos e suas consequências éticas detalhando as causas e 
os efeitos das afecções no conjunto corpo-alma. 
Para finalizar a pesquisa, detalhou-se os processos de adoecimento humano, 
através dos quais se verifica que o indivíduo muitas vezes é corresponsável pelo 
aparecimento de várias doenças que o acomete. 
Esta pesquisa conta ainda com um apêndice que tem por objetivo destacar a 
modernidade e a atualidade da visão holística de Platão, a qual encontra aprovação 
no desenvolvimento do conceito de saúde em nossos dias.  
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APÊNDICE 
A atualidade da concepção platônica e seus reflexos no âmbito da saúde 
 
Na Antiguidade, de acordo com os preceitos de então, predominava o olhar mágico 
ou mítico sobre a saúde e a doença, sendo que os pensadores da época 
relacionaram as causas das patologias às transgressões pessoais ou coletivas das 
relações com o mundo natural e com as divindades. 
Nesse processo já se notava a preocupação de relacionar o paciente ao universo 
total do qual ele fazia parte: 
Esse universo não é algo inerte: ele vive e fala: é um macrocorpo do qual o 
Sol e a Lua são os olhos, os ventos a respiração, as pedras os ossos 
(homologação antroposófica). A união do microcosmo que é o corpo, com o 
macrocosmo faz-se por meio do ritual (SCLIAR, 2007, p. 31). 
A cultura grega clássica se destacou na busca por um entendimento racional para os 
fatos ocorridos no cotidiano deixando de lado, aos poucos, os elementos mágicos e 
religiosos. Tal atitude levou a uma evolução do conceito de saúde, considerando a 
importância do ambiente, das alterações climáticas, a ocupação do indivíduo e até 
sua posição social. O intuito era compreender as relações entre o homem e a 
natureza, e nesse contexto, o entendimento da saúde e da doença como 
consequência de interações com processos naturais e não sagrados. 
Gadamer explica: 
Da medicina grega (antiga) dispomos de um rico material ilustrativo como o 
clima, e estação do ano, temperatura, água e alimentação, em suma todos 
os fatores climáticos e ambientais que contribuem para a concreta 
constituição do ser de cuja recuperação se trata. O contexto no qual a parte 
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tratada se encontra, permite ainda outra conclusão. A natureza do todo 
abrange o conjunto da situação vital do paciente, até mesmo da do médico. 
Doença, perda de equilíbrio, não significa apenas um fato médico biológico, 
mas também um processo histórico de vida e um processo social 
(GADAMER, 2006, pp.49-50). 
O trabalho de médicos, filósofos e historiadores contribuiu para que se 
desenvolvesse na antiga Grécia uma nova visão sobre a natureza, que contribuiu 
para que se estabelecesse no século V a.C uma postura crítica perante os 
fenômenos, o que colaborou para o surgimento de um olhar diferenciado do homem 
sobre si mesmo, modificando sua atitude em relação à realidade que o cercava. 
Em decorrência da reflexão filosófica, se estruturaram os conceitos de tekhne e 
physis que colaboraram para que, paulatinamente, a medicina empírica se 
transformasse em uma atividade racional. 
A tékhné iatriké, considerada um saber de tipo técnico, se fundamenta na 
observação da natureza. Ela abrange o enfermo e a enfermidade como constituintes 
da natureza e submetidos às suas leis e normas. 
Os fisiocratas, tais como Empédocles, facilitaram a junção de ambas as atividades, 
medicina e filosofia, o que contribuiu para muitas descobertas e mudanças na área 
dos cuidados em saúde, sedimentando a ideia de que o homem, sendo parte da 
natureza, não poderia ser entendido isoladamente da mesma (MAGALHÃES, 2014). 
A influência recíproca entre filosofia e medicina não ocorreu, todavia, sem 
divergências. Dá-se uma discordância, na fase tardia do século V a.C., entre esses 
dois tipos de conhecimento; o conhecimento médico, advindo da experiência, e o 
filosófico, estruturado em princípios apriorísticos, caracterizado por sua índole 
abstrata, sem necessidade de uma confirmação sensorial. 
De acordo com Frias, 
As discussões envolvendo os filósofos, de um lado, e os médicos, de outro, 
versam, em última análise sobre o conhecimento da physis humana, da 
natureza humana. A questão é saber se o processo do conhecimento do 
homem deve partir das investigações sobre a physis em geral, ou do estudo 
do próprio homem. Trata-se assim, de uma questão de método: de se 
validar ou não o método proposto pelos filósofos na especulação sobre a 
natureza física (FRIAS, 2005, p. 23). 
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O novo conceito de medicina está ligado ao nome de Hipócrates (460-375 a.C), 
médico da Escola de Cós, cujo apogeu se deu no final do século V a.C., período de 
fortes relações entre a medicina e a filosofia. O terapeuta de Cós é considerado o 
verdadeiro fundador da medicina racional, caracterizada pelo método da observação 
clínica, pela dessacralização das doenças e pela busca de uma causa para as 
mesmas, dos sintomas e possíveis terapias. 
Segundo Mesquita  (1998), o objetivo da medicina hipocrática não é somente tratar a 
doença ou corrigir uma deficiência corporal. Procura, na verdade, ver o homem de 
forma integral, colaborando para a preservação da saúde de um modo geral, mais 
profunda e abrangente, não se limitando aos seus componentes primários. 
De acordo com Batista e Schramm (2004),um testemunho fiel que se utiliza da 
sabedoria de Hipócrates, é Platão, que no Fedro fornece uma explicação sobre o 
método utilizado pelos médicos da escola de Cós. Vejamos a passagem do citado 
diálogo: 
E achas que será possível conhecer a natureza da alma de uma forma 
condicionada, independente da natureza universal? 
A dar crédito a doutrina de Hipócrates, um Asclepíade, nem sequer o corpo 
se pode conhecer sem recorrer a esse método! 
Pois ele tem razão ao dizer isso, como vês: mas, além do que disse 
Hipócrates, é necessário saber o que diz a razão e verificar se o que esta 
diz concorda com a anterior afirmação. – Acho que assim deve ser. 
Bem, procura agora saber o que dizem Hipócrates e a razão sobre a 
Natureza! Não é esta maneira mais apropriada para determinar as 
características de um objeto, qualquer que ele seja? Primeiramente, cumpre 
saber se o objeto que desejamos conhecer é simples ou multiforme: depois, 
no caso desse objeto ser simples, precisamos de conhecer as suas 
propriedades; qual a sua natureza essencial, e que relações tem com outros 
objetos, pelos quais pode ser influenciado, ou aos quais pode influenciar 
(Fedro, 270 c-d, Coleção de Filosofia&Ensaios, Lisboa, Guimarães Editores, 
2000). 
É patente o interesse de Platão pela medicina de sua época, o que se confirma entre 
outras coisas, pela existência de um vínculo entre o modelo de observação clínica 
que é criação da medicina hipocrática e o método da arte da retórica desenvolvido 
pelo filósofo ateniense no Fedro (FRIAS, 2005). 
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A filosofia platônica, especialmente no Timeu, Fédon, Menon, Carmides e República, 
mostra uma visão não dicotômica do homem, mas sim uma visão holística, na qual o 
cuidado com a alma é o cuidado pelo ser humano em sua totalidade (CARONE, 
2008). 
As ideias gregas acabaram por influenciar diversos pensadores, entre os quais 
Aristóteles que, ao elaborar uma complexa rede de metáforas médicas procurou 
tornar mais compreensível uma realidade que não é imediatamente evidente (REI 
PUENTE, 2009). 
De acordo com Rei Puente: 
Segundo as passagens mais célebres da Metafísica, contidas nos livros Eta 
e Kapa (cf. Metafísica VI 1, 1025b, 18-28 e XI 7, 1063b 36-1064 19) nas 
quais propõe e analisa uma classificação das ciências, Aristóteles distingue, 
como se sabe, três grandes grupos de ciências: as ciências teoréticas, as 
produtivas e as práticas. No grupo das primeiras, aparece a física, que se 
diferencia da matemática e da filosofia, ambas igualmente teoréticas pelo 
fato de que essas se ocupam do que é imóvel por abstração, caso das 
matemáticas, ou do que é imóvel em si mesmo, caso da filosofia primeira. 
Em outras palavras: os números e figuras que podem, mentalmente, ser 
separados da matéria ou os motores imóveis que existem efetivamente 
separados da matéria. A classificação dessas ciências não é de modo 
algum simples e supomos que a medicina, embora não apareça 
oficialmente como um item dessa classificação, tenha desempenhado um 
importante papel no estabelecimento desse critério de classificação – mas 
não nos será possível neste texto investigar essa hipótese mais a fundo 
(REI PUENTE, 2009, p. 140). 
Atravessando os séculos, a perspectiva platônica foi abalada pelas ideias da 
Renascença, e o respectivo desenvolvimento das artes e das ciências. Foi nesse 
momento que nasceu a ciência moderna. A revolução científica teve como ponto de 
partida a obra de Copérnico. 
Segundo Danilo Marcondes, 
O humanismo renascentista havia colocado o homem como centro de suas 
ocupações éticas, estéticas, políticas. A Reforma protestante valorizara o 
individualismo e o espírito crítico, bem como a discussão de questões ética 
e religiosas. A Revolução Científica pode ser considerada uma grande 
realização do espírito humano, com sua formação de hipóteses ousadas e 
inovadoras e com sua busca de alternativas para a explicação científica. 
Porém ao tirar a Terra do centro do universo e trazer para o primeiro plano a 
ciência da natureza, se afasta dos temas centrais do humanismo e da 
reforma, sofrendo em muitos casos, a condenação tanto de protestantes, 
como de católicos. O homem deixa de ser o microcosmo, as novas teorias 
dissociando radicalmente a natureza do universo, da natureza humana  
(MARCONDES, 2005, p. 153). 
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Colocando a matemática como base da realidade física, Galileu acabou por 
abandonar o mundo com características qualitativas, expressão do pensamento 
platônico e aristotélico, e deixou por conta de uma esfera subjetiva toda uma gama 
de qualidades sensíveis que constituíam a física aristotélica, estabelecendo, assim, 
uma ruptura sem precedentes. O universo orgânico e vivo foi substituído pela ideia 
de um universo máquina. 
Coube a Descartes, que via a ciência como fruto da razão, instaurar com sua 
filosofia o pensamento moderno. A contribuição dele foi a de estabelecer que a 
ciência fosse seu método analítico de raciocínio e seu ponto fundamental era a 
dúvida. O filósofo racionalista estruturou a sua ideia de natureza na segmentação 
fundamental entre dois setores separados e independentes, o da mente, e o da 
matéria  (CAPRA 1982, p.55). 
A experiência e o ideal de certeza tornam-se o esteio de todo o conhecimento. 
Continua Marcondes, 
A ciência ativa moderna rompe com a separação antiga entre a ciência 
(episteme), o saber teórico e a técnica (techne), o saber aplicado, 
integrando ciência e técnica e fazendo com que problemas práticos no 
campo da técnica levem ao desenvolvimento cientifico, bem como com que 
hipóteseS teóricas sejam testadas na prática, a partir de sua aplicação na 
técnica (MARCONDES, 2005, p .151). 
Newton complementou a estrutura conceitual como uma máquina perfeita orientada 
por leis matemáticas exatas. A mecânica newtoniana foi o evento que marcou a 
ciência do século XVII (CAPRA, 2006). 
Ate o final do século XVI havia uma visão de mundo baseada na interdependência 
entre os acontecimentos espirituais e materiais, sobrepondo-se as necessidades 
comunitárias às individuais. A base dessa visão de mundo se fundamentava em 
Platão e Aristóteles. A natureza da ciência apoiava-se na razão, objetivando 
entender o significado das coisas, porém sem estabelecer predição ou controle. Mas 
essa ideia cedeu lugar a uma nova noção de mundo, visto então como se ele fosse 
uma máquina, visão essa que se estabeleceu com uma “metáfora dominante da era 
moderna “(CAPRA, 1982, p .49). 
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Com o advento da modernidade, o modelo cartesiano, empregado a partir de então 
nos mais diversos campos sociais, influenciou o campo da saúde que passou a 
adotar uma visão e uma postura fragmentadas e reducionistas da vida, do homem e 
da natureza. A visão mecanicista se traduziu na implantação do modelo do 
curativismo, fundamentado nos moldes da especialização com destaque para o 
biologismo, a exacerbação do uso tecnológico, a impessoalidade das relações, 
instaurando-se assim o modelo biomédico que é referência ainda hoje para as ações 
em saúde no ocidente (BALESTRIN; BARROS, 2009, pp.18-19). 
De acordo com Balestrin e Barros, 
Durante muitos séculos o mundo foi dirigido pela tradição, cujos costumes 
eram passados de geração a geração [...] mas com o advento da Idade 
Moderna o tradicionalismo passou a ser fortemente atacado pelo 
racionalismo [...]. A excessiva ênfase do método cartesiano levou a 
fragmentação característica de nosso pensamento em geral [...] conduzindo 
a um modelo de atenção em saúde centrado no biologismo, no 
mecanicismo, na tecnificação do ato médico, e na especialização crescente 
das profissões (BALESTRIN; BARROS, 2009, pp. 18-19). 
No Brasil, o modelo biomédico ainda predomina e o destaque é ainda mais em torno 
da doença do que da saúde. Essa visão é compartilhada por boa parte dos 
profissionais de saúde, dos gestores e da população em geral em suas práticas 
relativas aos cuidados sanitários.  
Quando se fala em necessidades em saúde, o médico, os serviços 
ambulatoriais e hospitalares, medicamentos, são as primeiras coisas que 
vem a mente de muitas pessoas. No entanto, esse é apenas um 
componente do setor saúde, e não necessariamente o mais importante; às 
vezes, mais importante para a saúde da população é ter saneamento 
básico, alimentos saudáveis, emprego e renda do que dispor de 
medicamentos (BALESTRIN; BARROS, 2005, p. 30). 
A partir do século XVII, o avanço da medicina acompanhou o da biologia e de outras 
ciências, quando o foco da ciência biomédica migrou então do estudo dos órgãos 
corporais e suas funções para o estudo celular e, bem mais tarde, para o estudo 
molecular. A forma de pensar a cura como fenômeno foi paulatinamente 
negligenciada, havendo mais dificuldades por parte dos profissionais da classe 
médica (não descartando as demais) de trabalhar com a interconexão de corpo e 
mente. Segundo Capra (1982, p. 133), “a história da moderna ciência médica 
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mostrou repetidamente que a redução da vida a fins moleculares não é suficiente 
para se compreender a condição humana, seja na saúde, seja na doença”. 
O pensador afirma que a saúde e a cura e, consequentemente, a doença e a morte 
adquirem significados diversos de acordo com o período histórico, e que o 
entendimento do que seja saúde, varia de acordo com a ideia que se tenha de 
organismo vivo, levando em conta suas relações com o meio ambiente, o que 
também se modifica conforme a época histórica e a cultura de cada povo, 
modificando-se assim também a noção de saúde. No que diz respeito às 
transformações, o conceito de saúde que possa influenciar nesse processo deve ser 
bem amplo, englobando as dimensões individuais, sociais e ecológicas, requerendo 
um olhar sistêmico com relação à saúde. Essa situação leva à definição que a 
Organização Mundial da Saúde (OMS) utiliza: “A saúde é um estado de completo 
bem estar físico, mental, social e não meramente a ausência de doença ou 
enfermidades”. 
Esta definição da saúde evidencia o interessa em refletir sobre a perspectiva 
holística platônica. Observa-se dessa forma a necessidade de se debruçar sobre o 
modelo biomédico para verificar de que maneira ele afeta o cotidiano dos 
profissionais de saúde, na organização dos cuidados para com a saúde, o que, 
consequentemente, interfere nos próprios cuidados prestados à saúde dos 
pacientes. 
Estando fundamentado no pensamento cartesiano, o modelo biomédico estabelece 
que “uma pessoa saudável seria como um relógio bem construído e em perfeitas 
condições mecânicas. Uma pessoa doente, um relógio cujas peças não estão 
funcionando apropriadamente” (CAPRA, 1982, p .132). 
O modelo biomédico, a prática médica e também a de outros profissionais de saúde 
atualmente comungam com a ideia cartesiana que incutiu a divisão mente e corpo, 
sendo o corpo uma máquina que pode ser compreendida e ajustada, fazendo-se a 
troca de peças quando necessário. 
De acordo com Maria Lúcia de Amorim Soares (2008, p. 5),  
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Esta concepção mecanicista tem vínculo com a revolução industrial, em 
andamento na economia das sociedades europeias. A fábrica, um universo 
de movimentos mecânicos, representa uma miniatura da engrenagem da 
natureza. Mas nela a natureza se movimenta num novo formato: entra sob 
uma forma e sai totalmente transformada, sendo um amplo e inesgotável 
arsenal de recursos a serem transformados em produtos de valor 
econômico. A fábrica consome corpos e o corpo humano é um desses 
corpos.  
Utilizando-se do modelo cartesiano a ciência médica, de um modo geral, restringiu-
se a entender os mecanismos biológicos que promovem certa alteração ou lesão a 
alguma parte do corpo, sem levar em consideração a extensa rede de situações e 
fenômenos não biológicos que interferem na saúde, limitando-se aos aspectos 
fisiológicos, os quais apesar de serem úteis são apenas uma restrita parte da 
história. 
Caminhando na influência da mesma linha de pensamento reducionista aplicado à 
saúde, através do modelo biomédico, verifica-se a distinção do tratamento do corpo 
e da mente, sendo esse último considerado muitas vezes de menor importância, já 
que os mecanismos biológicos são então considerados como os fundamentos da 
vida, o que fez com que muitos psiquiatras adotassem o modelo biomédico que vê a 
doença mental apenas como uma doença do corpo afetando de forma mais 
específica o cérebro, o que tem levado a tratamentos inadequados e pouco 
eficientes. 
Segundo Gadamer (2006, p.120), 
Em Platão consta que não se pode curar apenas o corpo sem a alma – e 
mais: sem conhecer a natureza do todo. Isso não significa uma totalidade 
no sentido de um lema metódico, mas a unicidade do próprio ser. É o todo, 
dos movimentos astrais ao clima, à disposição das águas e condições dos 
campos e florestas, que cerca a natureza no seu estado geral e no que a 
ameaça. A medicina parece uma verdadeira ciência universal, 
especialmente se estendermos esse todo ao todo de nosso mundo social. 
A tendência reducionista do modelo alcança também o trato sobre as questões 
filosóficas e existenciais que emergem quando aparece uma enfermidade séria, já 
que essas questões costumam ser frequentemente evitadas, uma vez que a doença 
é vista quase sempre como um inimigo pelos profissionais de saúde e pelos 
pacientes. Em geral, ambos desconsideram os aspectos psicológicos e espirituais 
da doença e as possibilidades de mudança e crescimento que ela pode proporcionar 
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ao paciente e ao próprio profissional envolvido no tratamento, cuja presença, por 
estar mais próxima do paciente, pode atuar como um efeito terapêutico positivo para 
o mesmo, contribuindo para o tratamento a ser feito. “Libertar-se completamente da 
doença e da luta é quase totalmente incompatível com o processo da vida” 
(CAPRA,1982, p .138). 
A visão mecanicista da saúde também está introjetada na imagem que a própria 
população faz e tem do corpo humano, sempre visto como uma engrenagem sujeita 
a frequentes problemas e necessitando de cuidados e consertos que ficam a cargo 
de terceiros, na sua maneira de ver, eximindo-se na maioria das vezes de participar 
ativamente nesse processo que envolve as atividades relativas ao seu estado de 
saúde e de doença. A ideia de corpo visto apenas como máquina com certa 
frequência atinge os profissionais de saúde desde a sua formação acadêmica. 
Muitos deles, por serem treinados para usar um modelo de saúde e de doença em 
que as forças emocionais não desempenham papel algum, se tornam propensos a 
ignorá-los em suas próprias vidas (CAPRA, 2002). 
Para Capra (2002), o cerne da assistência atual à saúde tem a ver com o conceito 
biomédico de doença no qual ela é uma instituição delimitada que agrega alterações 
em sua estrutura a nível celular e tem origem causal unitária. Apesar de ser essa 
hipótese bem sucedida em alguns casos especiais, a grande parte das doenças não 
tem como ser bem compreendida em bases de conceitos reducionistas de causa 
única e bem definida. A outra questão diz respeito à abordagem biomédica onde 
existe uma grande confusão entre processos patológicos e origens das doenças. Em 
vez de se perguntarem por que ocorre uma doença e tentarem eliminar as condições 
que levam a ela, os pesquisadores (médicos), em sua maioria, tentam entender os 
mecanismos biológicos através dos quais a doença age para poder interferir. As 
patologias têm suas origens geralmente assentadas em fatores causais múltiplos, 
atuando na precarização da saúde, e seus efeitos não são necessariamente iguais 
em todas as pessoas. 
A procura de um novo paradigma epistemológico para a renovação do pensamento, 
sobrepujando a lógica da redução-simplificação que caracteriza o conhecimento 
científico e cultural do ocidente, leva à complexidade, termo que vem de complexus 
(aquilo que é tecido junto, que está ligado). A busca por uma nova episteme 
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compreende o próprio desafio da complexidade, na direção de uma representação 
mais qualitativa do real, que será a estrutura de um novo paradigma para o 
conhecimento (BOTELHO, 2007). Com o objetivo de manter um diálogo entre as 
várias áreas do conhecimento, o pensamento complexo busca religar o que o 
pensamento fragmentado da super especialização separou, abstendo-se da 
comodidade dos limites disciplinares, indo em busca e provocando constantemente 
o reencontro entre ciência e humanismo, condição essencial para que se faça frente 
aos inúmeros desafios propostos pelo século XXI. 
A partir da década de 1970, Edgar Morin é o nome de destaque na área dos estudos 
da complexidade. E é ele próprio que designa o pensamento complexo quando diz 
que 
A viagem em busca de um pensamento capaz de respeitar a 
multidimensionalidade, a riqueza, o mistério do real e de saber que as 
determinações; cerebral, cultural, social, histórica, que se impõem a todo o 
pensamento co-determinam sempre o objeto do conhecimento. É isto que 
eu designo por pensamento complexo (MORIN, 2001, p .14). 
De acordo com o próprio Morin (2003), tudo está em relação, não há isolamento no 
universo. A complexidade é vista tanto no campo da física quanto no mundo da 
política, uma vez que se estando em uma era planetária, tudo que acontece em uma 
parte do universo pode ecoar em todas as demais áreas do mesmo.  
Corroborando com o pensamento de Morin, a física quântica possibilitou uma nova 
maneira de descrever o mundo, mostrando que não podemos decompor o mesmo, 
como é comum observar na física clássica newtoniana. As partículas materiais 
isoladas são uma abstração, só podendo observar e definir suas propriedades por 
meio de sua interação com outros sistemas, mas como uma complexa rede de 
relações entre as várias partes de um todo unificado. 
Como sempre foi tratada de forma marginal, a ideia de complexidade pode suscitar 
mal entendidos. Morin (2000) alerta para dois equívocos que pode dificultar a 
compreensão do pensamento complexo: a) conceber a complexidade como receita e 
b) confundir complexidade com completude. Em relação ao primeiro equívoco, o 
autor ressalta que a complexidade não conduz à eliminação da completude, nem é 
uma resposta. Deve sim ser vista como fator que provoque e motive o homem a 
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pensar. Enquanto o pensamento simplificador desintegra a complexidade do real, o 
pensamento complexo integra o máximo possível os modos simplificadores de 
pensar sem, no entanto, mutilar cada peça do tecido complexo (MORIN, 2000). Já 
no que diz respeito à confusão que se estabelece entre a complexidade e 
completude, Morin afirma que embora o pensamento complexo ambicione dar conta 
das articulações entre os diferentes domínios disciplinares aspirando ao 
conhecimento multidimensional, deve-se ter claro que atingir um conhecimento final 
e acabado é algo utópico. O pensamento complexo reconhece a incompletude e a 
incerteza e tem como princípio a inseparabilidade do elo entre as entidades que o 
pensamento deve distinguir, mas não isolar (MORIN, 2000). 
Deve-se, portanto, buscar uma compreensão sofisticada e inteligente da 
complexidade, abrindo mão do lugar comum de tantos discursos conservadores 
como indica Le Moigne (1999). O entendimento sobre o pensamento complexo não 
passa por vê-lo apenas como mais uma nova ciência, devendo ser pensando 
sempre em um vínculo com a inteligência.  
Redirecionar os esquemas racionais e lógicos permitindo uma nova visão para a 
complexidade torna-se imperativo se quisermos o benefício de ações 
transformadoras na saúde. Nesse caso, é preciso atuar para combater dois grandes 
adversários: o egocentrismo e o etnocentrismo, e utilizar outro princípio – o 
dialógico. Assim, compreender esse sistema do qual a saúde faz parte constitui o 
reconhecimento de que este sistema determina e reproduz seus próprios elementos 
e prossegue produzindo sua própria composição (ERDMANN et alii, 2004). 
Nessa alteração do pensamento mecanicista para o pensamento sistêmico houve 
uma inversão na relação entre as partes e o todo, sendo que a forma sistêmica de 
ver, evidenciou que não há como entender os sistemas vivos por meio de análise, 
havendo a necessidade de uma contextualização, ou seja, o meio ambiente também 
precisa ser levado em conta. 
O que chamamos de parte é somente um padrão em uma teia inseparável de 
relações. Assim sendo, não há partes. A visão que se tem do universo material é a 
de uma teia dinâmica de fatos inter-relacionados, não havendo propriedades 
fundamentais em qualquer parte dessa teia.  
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Bauer (1999), ao relembrar o pensamento de Morin, diz que o sistema passa a ser 
visto não como a soma das partes, mas na perspectiva do todo, pois nenhuma das 
partes possui o todo. É das relações das partes que surgem novas potencialidades, 
que também as retroalimentam, estimulando-as a expressar sua individualidade. Daí 
se pode dizer que para conhecer o todo não é necessário conhecer as partes, mas 
se torna necessário reconhecer a circularidade nas trocas simultâneas do todo pelas 
partes e das partes pelo todo (BAUER, 1999).  
 
